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لهل امات 
أهدى هذه الترجمة اعترافا بفضله « وتخليدا لذ كره 
بين قراء العربية . وخير ما يخلد به ذكر المرء مله . 


مقدمة المعرب مت متا - 
دراسة التصوف ومنزلة بكوالسون مهأ 


١‏ - لا يزال العمل فى ميدان الدراسة الصوفية فى أول شوط من أشواطه بالرغم من 
الجهود العظيمة القيمة التى بذلتها طائفة من فضلاء العلماء الغر ببين منذ أوائل القرن التاسم 
عشر حتى اليوم . وقد أنت جهودم بأطيب الْمُرات فى النواحى التى عالجوها - وهى لسوء 
الحظ قليلة إذا قبست بالنواحى العديدة الأخرى التى لم يكشف عنها بعد . فلا تزال عشرات 
الكتب العر بية فى التصوف » بل متّاتها » #طوطة تنتظر من ينشرها نشراً علميا دقيقا 
وبدرسها دراسة نحليلية ويعلق عللها . ومن هذه الكتب أصول لا يمكن إغفاها والتحاوز 
عنها فى ناريخ نشأة التصوف وتطوره» أو الكتابة عن التصوف فى عصر بعينه » أو متصوة 
بعينه . بل لا تزال العوامل التى بر جم إليها بعض الؤلفين نشأة التصوف وتشكيل اله 
الصوفية نحاحة ماسة إلى الدرس والمحيص . 

فإنا لا نعم مثلا على سبيل اليقين إلى أى حد أثرت التسالم الإسلامية فى الزهد فى 
أفزازة الأوق ا؟ بولك كن سر بك إلى البقة الضوفة الأقكار السيضية والخرضة 
والأفلاطونية الحديثة » أو الأفكار الهرميسية أو الفارسية أوالهندية ؛ ولا فى أى الأقطار 
حصل التزواج بين هذه الأفكار وأفكار الصوفية السامين ؛ ولا فى.أى صورة وصلتهم 
هذه الأفكار » ولا فى أى افة وصلت إليهم أول ما وصات » ولا مدى معرقتهم بها على 
حقيقتها » ولا مدى ما أذاعته المرا كز الثقافية القدمة من هذه الأفكار فيهم . كل هذه 
مسائل ل تلق بعد من عنابة الباحثين ماهى جديرة به . ومن هنا تضار بت نظريات الكتاب 
وتناقضت أقوالم فى مسألة من المسائل الرئيسية هى مسألة أصلالتصوف ونشأته » فذهبوا فهها 
مذاهب أر بعة متباينة كل التبان متناقضة كل التناقض . فن قائل إن التصوف فى صعسه 
حركة بعيدة عن روح اللإسلام » أنت إلى المسلمين من الفرس -- أو من الهند عن طريق 






...بكب 


الفرس - وكانت عثابة رد فعل لاعقلية الآرية ضد دين فرضه الغزاة السامون على أ هل 
فارس فرضا . ومن قائل إن هذه الحركة استمدت أصوطا من الرهبنة المسيحية التى وصلت 
إلى المسامين وهى تحمل فى ثناياها ما تحمل من أفكار الأفلاطونية الحديئة » والأفكار 
الغنوصية والرواقية والحرميسية التى كانت منتشرة فى مصر والشام عند الفتح الإسلااى . 
ومن قائل إن التصوف فى أدواره الأولى إسلامى بحت » يمكن الرجوع به إلى تعالي الإسلام 
نفسه وسيرة نى الإسلام : الى الخ . وكل من أصعاب هذه المذاهب ينظر إلى التصوف من 
ناحية خاصة » أو يعتمد فى دعواه على دراسة صوفى بعينه » غير ناظر إلى الحركة الصوفية فى 
جملتها » أو إلى التاريخ الإسلاتى الدينى والثقانى والسياسى والاجتاعى والعنصرى فى جملته . 
فإن التصوف -- ككل حركة دينية انقلابية ‏ قد استمد عناصره » ونشأ وتطور فى ظل 
التطورات العنيفة الشاملة التى مس بها ناريخ المسامين فى القرون الثلاثة الأولى » وكان نتيجة 
مباشرة لها . فن العبث محاولة إرجاع مثل هذه المركات إلى أصل أو مصدر واحد » فإنها 
أعقد من أن مخضع إلى أصل واحد أو تستمد نشأتها وحيويتها منمصدر واحد . ولهذا نجد 
كبار المؤلفين فى التصوف من المستشرقين قد نحولوا فى أخريات حياتهم عن الفروض الى 
كانوا يؤمنون بصحتهاء إلى فروض أخرى » وانتبت جمهرتهم إلى أن الكلمة الفاصلة فى 
هذه السألة وفى مسائل أخرى كثيرة من مسائل التصوف لم بحن أوان قوطا بعد . 

ولكن يجب ألا حملنا كل هذا على الفض من قيمة البحوث التى قام بها هؤلاء 
الجهابذة فى التصوف الإسلاى » بل حب أن سدى إلمهم الشكر خالصاً على الجهود التى 
بذلوها » والنتائج التى وصلوا إليهاء على الرغم من وعورة الطريق وعدم استكال العدة لأسير 
فيه ؛ وعلى كشفهم لنا صفحة من أروع صفحات 'ار مخنا الروجى » غفلنا عن النظر فيها 
قروا » ثم عاد بعضنا اليوم - بإرشاد منهم - إلى مطالعتها وتفهم معانها . وقد يكون 
من الخير أن نتتبع فى إيجاز ماحل سيرم فى هذا الطريق » ونشير إلى أهم االخطوات التى 
خطوها فيه . 

؟ ‏ بدأت عناية الغربيين بدراسة التصوف الإسلاتى فى مستهل القرن التاسم عشر 
كا قلنا » ولكنها كانت متحهة فى أول أمرها نحو التصوف الفارسى أو بعبارة أدق نحو 


جر عد 


الثعر الفارسى الصوفى » فترجمت أشعار عدد غير قليل من شعراء الفرس من عمر اللحيام إلى 
عبد الرحمن جانى . ولكن هذه الحركة سرعان ما تناولت التصوف برمته » وأقبل الباحثون 
يعماون فى الحدود الضيقة التى رسمتها لهم ظروفهم » وأقسى هذه الظروف وأبعدها أثراً فى 
نتانجهم قلة أصول التصوف الطبوعة » وجهل الباحثين بما حوته بطون مكتبات العالم من 
مخطوطات قيمة فى المسائل التى عالجوها . 

وأو مزل فى التصوف طؤريق أوويا هو كنات تولك (ماعسامط؟ .2 8 .8) الذى 
عنوانه معناواء طاصوط وعزوع وزعوامعط7 عنز5 5نادوولآن5 . ولس لهذا الكتاب 
اليوم إلا قيمة نار خية إذا قبس بالبحوث العلمية الضافية التى ظلهرت فى موضوعاته فى العصر 
الحديث . وقد ذهب ولك فى أول أصره إلى أن التصوف الإسلاتى مأخوذ عن أصل محومى 
محتحا بأن عدوا كيرا من ا ا ظللوا على نجوسيتهم فى شمالى إبران بعد الفتح الإسلاتى » 
وأن كثيرين من كبار مشايخ الصوفية ظهروا فى الثمال من إقليم خراناق وآن الأفبكار 
المندية التى نسمم صداها فى أقوال بعض متصوفة السامين» قد تسر بت إلهم عن طريق 
هذا الجزء من إبران . وعزز هذه الفكرة فى نظره أيضاً أن مؤسسى فرق الصوفية الأوائل 
كانوا من أصل مجومى » أو على الأقل على عل بالجوسية . وكل هذه دعاوى برهن البحث 
الحديث على بطلانها » أو على الأقل على بطلانها فى جملتها . بل إن ثولك نفسه قد عدل 
عنها إلى دعاوى أخرى لا تقل فى تهافتها و بطلانها عن سابقتها . ذلك أنه اعتقد أن زهد 
السابين كان نقيجة طبيعية لميل العرب إلى حياة العزلة » وأن التصوف وكل ما فيه من 
الأقوال المتطرفة يمكن الرجوع به إلى تعالم ارول صل أله عليه وسل وسيرته . 

ولادات حركة طبع الكتب فى مصر والهند وغيرهما فى النصف الثاتى من القرن 
التاسم عشر » وبدأ يتدفق سيلها من مطبعة :ولاق الأميرية خاصة » تغير مجرى البحث 
العلمى » لا فى التصوف وحده » بل فى جميع فروع الدراسات الإسلامية . فنى سنة ١854‏ 
نشر ألفرد فون كر ع ركتابه : سهاوا دعل مععك! معلمنسطء سعط معك عاطءتطعوعن 
( تاريخ الأفكار البارزة فى الإسلام ) . وهو أول اولة عامية منظمة حاول فيها صاحبها 
تأريخ نشأة التصوف وتطورأم نشائك “قد عركن فق فضؤله الأول لآ زهاه السيخحين 


لدو لد 


ونسا كيم فى نشأة الزهد الإسلاتى » وذكر أن هذا الزهد كان يقوم أول الأمى على أساس 
اللهوف من الله وعذاب الآخرة » ورغبة السامين فى الفرار من الدنيا وزخارفها التى أقبات 
علهم من حيث لا يحتسبون . 

ثم دخلث فكرة الحب الإلمى فى الزهد بفضل بعض الناسكات من المسلمين أمثال 
زاعة الندوية + وق التضوقك 6ق نظرو ع عتسران مخلفاق : الأول مسي رهبا + والثاق 
هندى نوذى » وهو ظاهى فى الحارث الحاسبى وذى النون الصرى ( هكذا ! ) وأبى يزيد 
البسطاتى والجنيد . وإلى العنصر الهندى يرجم فون كريمر نشأة فكرة وحدة الوجود فى 
التصوف الإسلاتى » وهى الفسكرة التى يقول إنها كانت الغذة فى الظهور بوضوح فى أواخر 
القرن الثالث نحت تأثير المسين بن منصور الحلاج »م برجع فكرة الحاسبة وامراقبة التى 
يقول إنها حلت فى التصوف محل الزهد فى العصرالقديم . والزأى الذى عليه جمهور الكتاب 
فى العصر الحديث هو أن مذهب وحدة الوجود لم يظهر فى وضوح ويتخذ له مكانا فى 
التصوف إلا فى عصر متأخر جداً عن عصر الحلاج - وهو عصر ابن عربى » وأن الخلاج 
وأمثاله من متصوفة القرن الثالث لم بدينوا هذهب وحدة الوجود فى قليل أو كثير. ويعرض 
فون كر عر فىفصول قصيرة م نكتابه لبعض الشخصيات الصوفية فى الإإسلام » أمثال الغزالى 
صاحب الفضل فى التوفيق بين التصوف ومذهب أهل السنة » والسهروردى القتول الذى 
يقول عنه إن حككته الإشراقبة من يح من الأفلاطونية الحديثة والذهب الزرادشتى » ثم 
لحى الدين بن على . ومن عرض لمسألة نشأة التصوف فى الإسلام فى هذا العصر أيضا 
المستشرق اطولندى المعروف دوزى فى كتابه عسوتصواوا"! عل عدزمأولط'! عنا5 تدووع 
(بارإس سنة 1178) » قفيه يقول : إنالصوفية أنفسهم يحاولون الرجوع بمذهبهم لا إلى عل 
أومد سب » بل إلىقدماء الأنبماء أمثال إبرايم .والافري إل اطقتة فق زان أن التضيون 
جاء إلهم من فارس حيث كان موجودا قبل البعثة الحمدية » وأنه جاء إلى هذه البلاد من 
الهند . ققد ظهرت فى فارس منذ أحقاب بعيدة» فكرة صدو ركل شىء عن اللّه ورجوع 
كل شىء إلى الله » والقول بأن العالم لا وجود له فى ذاته » وأن الموجود بحق هو الله . وكل 
هذه معان يفيض بها التصوف الإسلانى . ولكن ملاحظة دوزى إن صدقت على تصوف 
أحاب وحدة الوجود » لا تصدق على التصوف الإسلاتى فى حملته . 


و 

+ شهدت أخريات القرن التاسم عشر وأوائل القرن العشرين جيلا جديدا من 
اللأنفتيق ق القضوف م خطوا اانه خطوات واسعة ووطعوًا الأمنين الحقيقية التى تستطيع 
الأجبال المقبلة أن تدنى علها . وأشهر رجال هذا الجيل على الإطلاق اثنان ما الأستاذان 
لويس ماسنيون » ور ينولد نيكولسون » وإن كنا نستطيع أرن ا غيرم من كار 
المستشرقين الذين أدخلوا التصوف فى نطاق دراساتهم الإسلامية الكثيرة » وإن ل يتخصصوا 
فيه » وذلك أمثال العلامة جولد سسهرء والأستاذ إدوارد جراتيل براون » وما كس هورتن 
وريتشارد هارتمات,_ » والأستاذ ما كدونالد» والبارون كاراديثو » والأستاذ مرغوليوث 
والأسقف أسين بلاسيوس وغيرهم . 

وللايغ اذ تق حواد سين واتزاوق نوهد خافن فقيل كترعل الدراباتك الشنوفة غارف 
يكل من عا مشا كل التصوف وتار خه . أما جولد سيبر ققد خلّف لنا مقالتين لا بزال 
يسترشد مهما الباحثون فى التصوف لما فهما من خصوبة فى التفكير وصدق فى النظر . 
أولاها عنوانيها : «كناتروزآنا5 دعل عأطءتطعوععدع صنااءعاء تامع كنات معتلواع113» 
(نكلة فينا الشرقية سنة ١885‏ الكزء١)‏ » وثانتهما عنوانها (5زواآأنا5 1ن 518115 ناءع851) 
وى فصل من كتاه صداذا معو ععذنا معوميوعاءه/ا ( الطبعة الثائية سنة ه6؟و١‏ 
ص ١#‏ - 7م ) . وأهم ما يسترعى النظر فى هدن البحثين تفرقة جولد سهر - متأعراً 
فى ذلك برأى ابن خلدون - بين تيار بن مختلفين فى التصوف الإسلاتى : الأول الزهد » 
وهذا فى نظره قريب من روح الإسلام ومذهب أهل السنة» وإنكان متأثرا إلى حد كير 
بالرهبانية السيحية . والثانى التصوف بعناه الدقيق ومايتصل به م ن كلام فى المعرفة والأحوال 
ون تلانو قا متوهويضا د دن ان بالأفاؤطرية ادرف درون له أعرى ار 
المندية . وقد أخذ مبذه ل ل د فى التصوف واعترف له 
بالفضل فيها . 

وأما براون فهو أ كبر مرجم نعتمد عليه فى معرفة الأثر الذى تركه التصوف فى 
الثعر الفارسى , لاسيا فى كتابة وموزومء5 عط؛ عدوسة نولا ى . أما كتابه الالد 


62 أن نزرمؤ5 !]1 بزرورع ]1 ] فهو تاريخ كامل للعقلية الإسلامية ف ناحيتها الأدبية 


كا 
والروحية على السواء » وللأستاذ فيه أروع الافتات فيا يتصل بنشأة الفرق -- ومنها الصوفية ‏ 
وتطو رمذاهها » والموامل الداعية إلى ظهور الحركات الدينية أو اختفائها . 

وأما ر يتشارد هارتمان وما كس هورتن فنزعتهما واحدة : وقى أنالتصوف يستمد أصوله 
إمن الفسكر الهندى » وإ نكان هورثن قد بذل من الجهود فى إثبات هذه النظر بة مالم يبذله 
أى كانت اشن ' فقد كتب فى سلتى ١97‏ ء؛ ١١58‏ مقالتين حاول أن شت فى إحداها , 
بعد تحليلتصوف الخلاج والبسطاتى والجنيد » أن التصوف الإسلاتى فى القرن الثالث ال مجرى 
كان مشبعا بالأفكار المندية » وأن الأثر الهندى أظهر ما يكون فى حالة الحلاج . وف المقالة 
الثائية يؤيد النظرية نفسها عن طريق بحث الصطلحات الصوفية الفارسية بحثاًفيلواوجيا » 
وينتعى إلى أن التصوف الإسلاتى هو بعينه مذهب الفيدانتا الهندية . 

ويستند هارتمان فى إثبات نفس الدعوى إلى النظر فى الصوفية أنفسهم وفى مراك 
الثقافة القديمة التىكانت منتشرة فى بلادهم » لا إلى اللصطلحات الصوفية كا فمل هورتن . وقد 
نشرفى مسألة أصل التصوف مقالا هاما سنة 151 فى #لة «داوا +26 . وخلاصة بحثه أن 
التصوف الإسلااتى مدين للفاسفة الهندية التى وصلمته إليه عن طر يق مثرا ومالى من جهة » 
وَللقكَالة الميودنة والرهينة السيفحة والفنوضية والأفلاطونة اللدكة من حهة أخرى ٠‏ وقو 
برى أن الذى جمع هذه العناص ر كلها وصرجها مزجا تاما فى التصوف هو أو القاسم الجبيد. 
البغدادى ( المتوفى سنة 90؟ ه) » فإليه جب أن تتحه عنابة الباحثين . أما حججه فى تأييد 
الأصل ال مندى فعى : 

أولا : أن معظ أوائل الصوفية من أصل غير عربى كابرهم بن أده وشقيق البلخى 
والى بزيد البسطاتى ويحبى بن معاذ الرازى . 

ثانا أن التضوف ير أولا وانتشرى حر اسان » 

ثالثا : أن ركستان كانت قبل الإسلام مس 17 تلاق الديانات والثقافات الشرقية 
والغر بية » فاما دخل أهلها فى الإسلام صبغوه بصبغتهم الصوفية القدعة . وهذاكلام أشبه با 
ذ كره كل من ثولك وفون كر عر فى هذا الوضوع . 

رابعا : أن المسامين أنفسهم يعترفون بوجود ذلك الأثر الهندى . 


لات 


خامسا : أن الزهد الإسلاى الأول هندى فى نزعته وأساليبه . فالرضا فكرة هندية 
الأصل ؛ واستعال الزهاد للمخلاة فى سياحاتهم » واستمالم للسبح » عادتان هنديتان . 
"- ولكن السألة أعقد من ذلك بكثير ؛ فقد تبين لى من البحث فى تصوف مشايخ خراسان 
وتصو ف #مدرستة #ننا نور خاصة » أنشيوإن كان لناصيقة عليه إل عناها متاثر بتبارات 
غير محلية وصلت إليه من مس1 ك: التصوف الأخرى فى العراق والشام » وأنهكانت لبعض 
الأركات غير الديننة آ كركة الفقوة ال كانت فى :بد أمررزها الجتاعية حتة شان كير 
فى تشكيل بعض تعالي هؤلاء الصوفية”"©. 
- ولا ينسم القام فى مثل هذه المقدمة لمناقشة أو تحليل الؤلفات والبحوث الجليلة 
التى قام بها كل من ماسنيون ونيكولسون و بلاسيوس ف التصوف الإسلاتى الذى قصروا 
كل حياتهم أو جلها على دراسته » وذلك لتعدد نواحى هذه الؤافات واختلاف موضوعاتها . 
فقد يجاوز ثلاثتهم السألة الخاصة التى شغلت معنم الباحثين من قبلهم - أعنى مسألة نشأة 
التصوف وأصله -- إلى مسائل أخرى من يم التصوف نفسه ؛ و إلى النظر فى تصوف بعض 
كبار مايخ الصوفية فى العصور الختلفةكالحلاج وأبى سعيد بن أبى امير والغزالى وابن عمربى 
وابن الفارض (وأ الروى/وغيرم . وكان لى حظ المساهمة فى دراسة مذهب ابن عربى بإرشاد 
من الأستاذ تيكولسون عندما كنت مساعدا وتلميذا له فى جامعة كبردج ما بين سنة 1958 » 
سنة 197٠‏ » وكتبت فى ذلك طائفة من البحوث باللغتين العر ببة والاتجليزية”"©. 
ولاسعى هنا إلا أن أذ 5 كلات عابرة عن هود كل مق ماسنيون و بلاسيوش فى 
ميدان التصوف » وأن اختص نيكولسون بشثىء من التفصيل عند الكلام عن مؤلفاته . 
أما ماسنيون فهو أظهر شخصية فرنسية فى دراسة التصوف الإسلاهى » ومن أقدر 
الشتغلين هذه الدراسة على فهم دقائق التصوف ومشكلاته . وقد رك نكل بحوثه حول 
شخصية واحدة هى شخصية الحسين بن منصورا لاج ( التوفى سنة*٠"‏ ه) الذى نشر عنه فى 
0 راجم كتابى « اللامتية والصوفية وأعل الفتوة » ( 1١9148‏ ) ص ه» ل 58. 
(؟) منها أطدعة ه16 ستط-ةتترطم]8 زه ترطمهدهائا2 [هءناكير31 16 ( مطبعة جامعة كبردج سنة 
9 ) ومقالة عنوانها « من أين استق بحي الدين بن عربى فلسفته الصوفية » ( مجلة كلية الآداب جامعة 
فؤاد سنة ١58‏ ) » وأخرى عنوانها « نظريات الإسلامبين فى « الكلمة » ( نفس الحلة سنة 4 »)1١95‏ 
وكتاب فصوص الح لابن عربى مم تعليقاتى عليه ( نحت الطبع ) . 


جه ف دحب 


سنة 15159 كتابه العطم زهالةك] اولك هوأووةط ها » وهو كتاتٍ لا غنى لأى باعك ف 
التصوف عن قراءته . وليس لهذا الكتاب قيمة فيا يتصل بتصوف الحلاج وحسب» فإن 
الؤاف قد استقصى فيه كل ما يتصل هذه الشخصية الغريبة من النصوص وصورها أروع 
تصوبرء بل إنه - بالإإضافة إلى ذلك-- يلق فيضا من الضوء على ار يخ التصوف جميعه فى 
القرون الثلاثة الأولى التىمبدت لظهور الحلاج ؛ وعلى جزء من العصر الذى يليه» لأنالخلاج 
وقف فى مفقرق الطرق بين عصر يمن أهم عصور التصوف »كان العصر الأول أثر فى تكوين 
مذهبه » 5 كان مذهبه أثرفى توجيه التصوف فى العصر الثانى . وفى إثباته لنظريته الخلصة فى 
أصل التصوف ونشأته» ياجأ ماسنيون إلى منبج على دقيق هو بحث مصطلحات الصوفية 
وإرجاعها إلى مصادرها الأولى » مظهرا بذلك العوامل التى ساعدت على نشأة التصوف فى 
الإسلام » وكان ا تأثيرفى تكوينه وتطوره . وقد كتب فى ذلك كتابه 5! ؟ناة ندووع'" 
7132 أما5 1111 1:51 13 عل عناوتصطعةا عناوأءاه] نال دعدتوتءه فى سنة ؟5كذا 
وانتهى من بحثه إلى أن مصادر الصطلحات الصوفية أر بعة : 

الأول : القرآن وهو أهمها . 

الثانى :االعاوع اله ببة الإسلامية كالحديث والفقه والنحو وغيرها . 

الثالك : مصطلحات المتنكلمين الأوائل . 

الرابع : الاغة العلمية التى تكونت فى الشرق فى القروت الستة المسيحية الأولى من 
غات أخرى كاليونانية والفارسية وغيرها وأصبحت أغة العم والفلسفة . 

” وهو أميل فى نبابة الأمر إلى القول بأن التصوف الإسلاتى قد أخذ نشأته من صعب 

الإسلام ذاته . 

وإذا كان الأستاذ ماسنيون أظهر شخصية ظهرت فى فرنسا فى الدراسات الصوفية كم 
قلنا + فالأسقك اين بالاستوس أرر تتكمية ظيرة: هذه الدواسة ف إسياناة» بو إذا 
كان الأول قد اتح من الحلاج محورا لدراسته » فإن الثانى قد كرس مجهوده على دراسة 
الإمام الغزالى ؟ فقد ظهر له كتاب عنه فى سنة 190١‏ . وفى سنة ١974‏ / هم نششر كتابا 
اشرق أ كرون أل ضفحة :ومن الفال أن نرت الاعقف بالاسيوس بسعة الاطلاع 


مداق ات 


وغزارة المادة والحصُوبة العجيبة فى الإنتاج . بل أن ندين له بالشكر على كشف بعض مجاهل 
الطريق الوعى الذى يسير فيه الباحث فى التصوف الإسلاتى . ولكنا قد لا نثعر بكل هذا 
التحمس نحوه عند ما نتصدى لتقدير مؤلفاته والحكم علء نتائجه وفروضه . وربا كانت 
أظهر صفة فيه ولوعه بفكرة التأثير والتأئرء وهذه الفكرةم نع أسا سكل حث على دقيق »_ 
ولكنها من أخطر المزالق فى بد الباحث الذى يتصدى أدراسة التيارات الفكر بة والنظريات 
الدينية ؛ فإن الفكر اللإنسانى فى محاولته الوصول إلى الحقيقة وتصوره للوجود » لا مخضع 
لقانون العلة والمعاول خضوع المادة الجامدة له . فلا يكنى ظهور فسكرة من الأفكار فىفاسفة ماء 
ثم ظهور نفس هذه القكرة أو ما عائلها فى فلسفة أخرى » للحم أن الفلسفة الثانية متأئرة 
بالأولى إلا إذا وجدت دلائل واضحة مستمدة من الصلة التاريخية بين الفلسفتين . ولكن 
«,الاسيوس» فى كل حالة يبدو له وجه شبه بين مذهب ومذهب» أو فكرة وفكرة » جزم 
أن هناك اتير تامزا . فعل ذلك عند ما ادعى أن مذهب يحى الدين ان عرق ماخوذ مخ 
فلسفة عمد بن عبد الله بن م75١2‏ . وفمل ذلك عند ما ادعى أن دانتى متأثر بأفكار 
أن القلاة الفرض وان رق ”© موقيل :ذلك غنن جا حاول ق ١‏ كارمن كنا 14 أن 
يرجع مأ سماه « روحية الغزالى » » بل « روحية الإسلام » كله إلى مصادر غير إسلامية 
أخصها الصدر السبحى . ويظهر أنه فى هذه الدعوى الأخيرة يصدر عر: عقيدة وخطة 
موطتوعة ١‏ كثر من صدوره عن منطق البحث العلمى وحده . وقد أتبحث إلى الفرصة أ 
أدرس دراسة تفصيلية إحدى دعاو به العريضه هذه وأبرهن على تهافتها » ومى دعواه أن 
لافكاز ان مسرة أثراى تكو ان مهب 0 : 

والرجل الذى برى المسيحية الفيلز الأول الذى استمد منه الإسلام روحانته » لايتردد 
بالأولى فى إرجاع نشّأة التصوف الإسلاى إلى الصدر نفسه . 

ف جحبولا قل الآن للد > يفش القو دعق أستاذئ وزفيل الفلامة زنواد أل 

. ) ١9314 فى كتابه واعنءكظ ناد 'ز 532:2ةتسممء طق ( سنة‎ )١( 

(؟) فى كتابه برفعسده© عمنزط عطة هسه صذاذ1 ( الترجة الاتجليزية ) . 


(؟9) ىق مثل كتابه 0 اذك تتنقأاذ1 1١‏ ) الود وكتابه اعجدعلة ع0 3211030نأءأموط 
وققتالكت 106لمرء5 ناد بن ( عور - م" )., 


(8) راحم مقالتى « من أين استق حي الدين بن عربى فلسفته الصوفية » . 


ل لدب 


مكولسوق صاسن: البحوث الى أنقرها :وقد اخترت هزه البجوك :من نين بع لقاتة 1ا لما 
من الصبغة العامة غير القاصرة على صوفى بعينه » أو مذهب خاص من مذاهب الصوفية » 
ولأنها » فى نظرى» تؤلف أفضل ما كب مما يمكن اعتباره جزءا هاما من ناريخ التصوف 
الإسلانى أو مدخلا إليه . 0 قصدت بترججتها إلى اللغة العر ببة » أولا أن أتبح لقراء هذه 
للغة الاطلاع على طائفة من أر وع البحوث فى تاريخ الماة الروجة الإسلامية : وثانا » أن 
أحى ذ كرى الأستاذ العم بعد مضى العام الأول على وفاته . 
انفرد ننكولسون رحمه الله من بين مستشرق بلاده بالعناية يتلك الناحية اللخاصة من 

تاريخ الإسلام - ناحية التصوف - لأنه رأىفها أخص مظاهى المياة الروحية عند السامين 
وأبرزها » فكرتس نعياته الطويلة » أو نيفا وخمسين سنة منهاء فى دراسة مصادر التصوف 
العر بية والفارسية » والعوامل التى ساعدت على نشأته ووه . وقد أدرك أن دراسة التصوف 
جزء لا غنى عنه فى تاريخ الأديان القارن » لما تلقيه هذه الدراسة من ضوء على بعض 
اللشا كل والمسائل المسيحية فى القرون الوسطى . ور بما كان ذلك من جملة البواعث التى 
حدت به إلى الاضطلاع بهذه الهمة ليسد ثغرة فى التار يخ طالما أغفلها الباحثون من قبله ولم 
يحاولوا لها سدا . وفى هذا المعنى يقول فى مقاله فى كتاب تراث الإسلام (ص ١١-5١١‏ ): 

« أما فيا يتصل بالمسائل الصوفية فى ناحيتها السيكولوجية والنظرية » 

فالغرب لا بيزال يتعل الكثير عنها من المسلمين . ولسكن إلى أى مدى تعل 

الغرب بالفعل من مفسكرى الإسلام ومتصوفيهم فى القرون الوسطى » عند 

ما كانت أشعة الفلسفة والعاوم المنبثقة من امرا كز الثقافية فى إسبانيا تضىء 

أعيع أوربا المسيحية » فهذه مسألة لا تزال رهن البحث والدرس التفصيلى . 

ولكن دين الغرب للمسامين كان لا شك عظما . بل قد يكون غريبا حقا 

أن رجالا أمثال القدديس توما ال كوينى و إيكهارت ودانتى لم يصل إلهم 

أثرمن هذا الصدر » فإن التصو ف كن ايدان الذى اتصلت فيه مسيحية 

القرون الوسطى بالأسلام اتصالا وثيقا » . 

ونان إن انر كو لبون لصوف عق أدر لك استحالة وضم تاريخ له قبل أن تعد 

مصادره الأولى إعدادا علميا دقيقا » فأخذ يقوم بنفسه هذه الهمة الشاقة » مبمة نشر 


0 
المخطوطات وحقيقها والتعليق عليها وترجمتها وتحليل مادتها » فنشر وترحٍ إلى اللفة الإتجليزية 
ظائفة من أصول التصوف العر بية والفارسية » مثلكتاب اللمع لأبى نصر السراج » وكشف 
ال محخوب يتجوز »وقد 22 الأولباء لفرريد الذت العظار .+ :وترعفان الأشواق لان عر 
و بعض قصائد ابن الفارض الصوفية » وديوان جلال الدين الروى وغير ذلك . وفى الباعث 
له على نش رأصول التصوف الأولى يقول فى مقدمة كاب اللمع الذى نشره سنة 414١م‏ يأنى : 
« هذا اللر خطوة جديدة من خطوات ذلك العمل الشاق الذى لا غنى 
عنه » وهو العمل الذى أخذت به نفسى منذ زمن طويل : أعنى إعداد 
مادة صالحة لتاريخ التصوف » و بخاصة دراسة نشأته فى أقدم عصوره » 
ابتداء من القرن الثانى حتى نباءة القرن الرابع المحرى . وإ نك لتتبين 
التتائج الطيبة التى يمكن الحصول عليها من دراسة أصول التصوف الأولى 
دراسة تقدية تحليلية » مما قام به لو يس ماسنيون فى كتاب الطواسين للحلاج . 
فليس هناك من شك فىأن سلسلة من البحوث من هذا الطراز تمهد السبيل 
لوضع تاريخ التصوف العام » . 
وفى أثناء ذلك الحهود المضنى الطويل - مجهود النشر والترجة - كانت تفيض 
الجلات العلسة ودوائر المعارف الكبرى عقالات الأستاذ و محوثه فى التصوف » ويظهر له 
بين وقت وآخ ركتاب فيه » من أهمها : 
وح كتابه « دراسات فى التصوف الإسلاتى » ( ١؟9١‏ ) عتصسذاذ! مذ دءزوناة) 
(15011515/ الذى عرض فيه لأر بع مسائل مختلفة من مسائل التصوف هى : 
)علق رسنة”عياة أ سصتد'ن أن اطي تونارقه من :بين كناك 
الرباعيات » وتصوفه . 
(ت) نظرية عبد الكريم الجيلى فى الإنسان الكامل . 
(ح ) القصائد الصوفية لعمر بن الفارض . 
(5 ) مذكرات عن كتاب فصوص الك لحى الدين بن عربى . 


> وكتابه « صوفية الإسلام «( )١91١:(‏ (صقاذا آأه دعنأوبرل8 عط1) . 


ان ل 


جب وكتابه 0 فكرة الشخصية فى التصوف الإسلاى «( (*؟وا ) 1062 16) 
(51111513 10 نالل موععء2 01 

أما مقالاته فأهمها الجموعة التى ترجمتها فىهذا الكتاب» وأضفت إلمها محاضراته الثلاث 
الى نشرها فى كتاب « فكرة الشخصية ال » الذ قر ألقا: 

وقد م حياته الطويلة الحافلة بترحمة المثنوى لحلال الدين الرونى والتعليق عليه فى عدة 
يحادات . و بذلك العمل الجليل أضاف إلى الاغة الاتجليزية درة من درر الأدب النادرة وثروة 
روحية وشعر بة خالدة » سيعرفها له الناطقون مهذه الاغة فى كل مكان » وسيعرفها له التار يخ . 

وقد كان نيكولسون فى مزاجه العقلى والكلق وتصويره الشعرى صوفيا بالفطرة . 
ولاك عندى فى أنه شاطر الصوفية أذواقهم ومواجيدهم وإن لم بعش معهم فى زوايام 
ور بطهم » ولذا استطاع أن يسبرغوراً فى الحياة الصوفية خف على الكثيرين » وأن بوجه 
دراسة التصوف وجهة جديدة » ويقيمها على أسس علمية تتوافر فيها كل مزايا النبيج العللى 
الدقيق . وهو مخل ص كل الإخلاص للصوفية » شديد العطف عليهم » أمين على ما ينقل من 
أقوالم » صادق الحدس فى فهم رموزهم وإشاراتهم » بارع فى ترجمة شعرم إلى لغته شعراً 
بكاد تخنى فيه كل معالم الترجمة » مم الحافظة التامة على روح الأصل المنقول ومعناه . 
فنيكولسون شاعى مطبوع » وقنان بارع » وصوفى مخلص فى تصوفه قبل أن يكون عام 
وباحمًا فى التصوف . 

ولن أحاو ل هنا مناقشة جميع اللقالات التى ترجمتها مناقشة نحليلية »كل منها على حدة ؛ 
بل م كت بذ كر بعض الملاحظات العامة عن تطور فكرة نيكواسون فما يتصل بمسألة 
نكأة التصرف الاستلكن: ويج خاض © ويفشن الننائل الأخر» 000000 

ظير آول تحت لاق مشكلة نكآة التضوف ف أغلة الجعية الأسيونة اللكية سفة 
نحت عنوان « نظرة 'نار نخية فى أصل التصوف وتطوره » وقد قسمه قسمين . عرض 
2 الددي الأول للنظريات التى وضعها الباحثون من قبله فى طبيعة التصوف الإسلاى ونشأته » 
ثم ذكر نظريته انخاصة . وذ كر فى القسم الثاق غائئة وسيعين تمر يها القضوق+ بالأننين 
العر بية والفارسية ( وقد ترجمت الفارسية منها إلى العر ببة) - لرجال عاشوا ما بين سنة 


داس ل 


ه 4ك سنة 44٠‏ . وقد أخذ نيكولسون بالتفرقة الثى وضمها جولد سيهر بين حركق 
الزهد والتصوف فى الإسلام ‏ فأرجم الزهد إلى عوامل قوية داخل الإسلام نفسه » وإلى 
انتشار الشعور باعيزال العالم وا حرب من الدنيا وضجيجها وويلاتها بين المسامين فى القرن 
الأول . و بيّن رأيه فى مدى تأثير المسيحية والموامل الأجندية الأخرى فى الزهد أ وانتعى 
إلى أن الزهد اللإسلاى وليد عوامل إسلامية فى صميمها . 

* أما التصوف فيِرجم نشأته إلى عوامل خارجة عن اللإسلام » عملت عملها ابتداء من 
القرن الثالث الهجرى . وأمم هذه العوامل وأبرزها فى نظره هو الأفلاطونية الحديثة التأخرة 
التى كانت شائعة فى مصر والشام إلى عهد ذى النون المصرى ومعرو ف الكرخى . ولهذا يتخذ 
من ذى النون الصرى غخوراً لبحته فى هذه المقالة > فيأتى بكثيز من الأسائيل الثار نخية عن 
حناة ذى النوق وتشأته + ستدل ا عل أن ذ1 النون كان على عل بالمكة البونانية الشائعة 
فى عهسره . و ينتبع حركة الثقافة اليونانية المتأخرة وطرق وصوطا إلى السامين . وينتعى إلى 
أن التصوف فىناحيته النظر بة مأخوذ من الأفلاطونية الحديثة » موافقا فى ذلك رأى ميركس 
النى شرح هذه النظرية فى كتابه « التاريخ العام للتصوف ومعاله » ( هيد لبرج سنة 
185) . ويلخص نمكولسون رأيه فىهذهالمسألة فىقوله : «أما فى القرن الثالثال محرى فقد ظهر 
التصوف فى صورة جديدة تختلف تمام الاختلاف عن سابقتها (يعنى صورة الزهد) وهى صورة 
لا عكن تفسيرها بأنها ننيجة تطور لعوامل روحية من صمي الإسلام نفسه » ؛ وفى قوله : 
« ولكنى على يقين من أننا إذا نظرنا إلى الظروف التار نخية التى أحاطت بنشأة التصوف 
ععناه الدقيق » استحال علينا أن ترد أصله إلى عامل هندى أو فارسى » ولزم أن نعتبره وليدا 
لانحاد الفكر اليونانى والديانات الشرقية : أو بعبارة أدق » وليدا لاتحاد الفلسفة الأفلاطونية 
الحديثة والديانة المسيحية والذهب الغنوصى » . 

لا أما فى الناحية العملية فالتصوف ف نظره متأثر بالفاسفة الهندية الفارسية » ودليله على ذلك 
أنو يزيد السطاى . 

ولكنا جد محولا ظاه! فى نظربة نيكولسون فى القال الذى نشره سنة 1؟19 فى 


دائرة معارف الدبن والأخلاق نحت عنوان «التصوف» 4 فانه يهترف صراحة ععمزله العامل 


-- 
الإسلانى من بين العوامل التى ساعدت على نشّأة التصوف » حيث يقول : « وجملة القول أن 
التصوف ف القرن الثالك - شأنه فى ذلك شأن التصوف فى أى عصر من عصوره -- قد 
ظهر نتيحة لعوامل مختلفة أحدثت أثرها فيه مجتمعة : أعنى مهذه العوامل البحوث النقاربة 
فى معنى التوحيد الإسلاتى » والزهد والتصوف المسيحيين » ومذهب الغنوصية » والفلسفة 
اليونانية والهندية الفارسية . ثم يبدو له أن البحث عن أصل واحد التصوف عبث ومضيعة 
الوقث » فيرف ضكل نظربة تقول بالأصل الواحد » با فى ذلك نظريته فى الأصل اليوناى 
فيقول : « وقد عوجت مسألة نشأة التصوف فى الإسلام حتى الآن معالجة خاطئة » فذهب 
كتير فق أوائل :الباسليق إلى القول رأن هذه المركة الأطية الى القت اتنا وكوقنا 
من جميع الطبقات والشعوب التى تألفت منها الإمبراطور بة الإسلامية » كن تفسير نشأتها 
تفسيرا عاميا دقيقا بأرجاعها إلى أصل واح دكالفيدانتا الهندية أو الفلسفة الأفلاطونية الحديثة ؛ 
أو بوضع فروض تفسر جانبا من المقيقة لا الحقيقة كلها » . 
بل إنه أدرك أن التعالم الإسلامية نفسها » وتفسير الصوفية امسامين لعقيسدة التوحيد 
ا خاصا جعلهم أشبه بالقائلين بمذهب وحدة الوجود » كل ذلك كان له أثره فى تشكيل 
البحوث النظرية فى التصوف الاسلاتى . ولذا أنكر النظرية الشائعة التى استند إليها 
فون كرعر وأمثاله فى ادعائهم أن التصوف مشتق من أصل هندى فارمى : ومى قوم إن 
أهم خصائص التصوف الإسلاتى القول بوحدة الوجود » وإن كل متصوف إسلاى يدين 
بهذه العقيدة . وقد ننى نيكولسون القول بوحدة الوجود حتى عن الحلاج الذى أثرعنه قوله 
« أنا الحق » » وعن عمر بن الفارض الذى أثر عنه قوله « أنا هى » ( أى الحقيقة الالمية ) ؛ 
بل عن أبى يزيد البسطااى الذى أثر عنه قوله « سبحا ما أعم شابى » . وذهب إلى أن 
مذهب وحدة الوجود ل يظهر فى التصوف الإسلاتى على حقيقته إلا منذ زمن ابن عربى 
المتوفى سنة 7*4 » وأن « كل الأفكار التى وصفت بأنها دخيلة على المسمين ووليدة ثقافة 
أجنبية غير إسلامية » إنما هى وليدة الزهد والتصوف اللذين نشآ فى الإسلام وكانا إسلاميين 
ف لضم 6 . 


ومن أَهم ما كتبه نيكواسون ونقاته إلى العر بية فى جلة ما نقلت هنا » يحثه القيم فى 


سداى لدم 


« فكرة الشخصية فى التصوف » » وهو من غير شك أعوص بحوثه كلها فهما » وأشدها 
تركيزا . وربما برجع السبب فى ذلك إلى طبيعة اللوضوعات التى يعالجها » فإنها من أدق 
مسائل التصوف وأعقدها . زد على ذلك أن المؤاف وضع نصب عينيه فكرة خاصة عن 
« الشخصية الإلهية » استمدها من اللاهوت المسيجى » وحاول جهده أن جد لها نظيرا فى 
التصوف اللإسلاتى » على الرغم من الفارق العظم بين وجهتى النظر السيحية والإسلامية ؛ فإن 
النظار يات الصوفية التى عرض لشرحها لها طابعها االخاص الذى عيزها فى جوهرها عن نظائرها 
امسيحية » على الرغم من تسرب بعض الأفكار المسيحية إليها . بل إن عدم وجودكلة فى الغة 
العر بية الفلسفية ترادف كلة بذلهههومعم ( التى ترحمناها فى العصر الحديث بالشخصية ) 
كان من أ كبر أسباب استغلاق الموضوع ع ىكاتب البحث وقارئه على السواء » فإن مسألة 
« الشخصية» دي يقول - لم تاهب فى عل الكلام الإسلاى الدور الذى اعبته فى 
اللاهوت المسيحى » على الرغم من أن متكلمى المسامين أفاضوا فى الكلام فى الصفات الإطية 
ومعنى اتصاف الله مها » نما يمكن اعتباره جزءا هاما فى هذه المسألة . 

ويتبم نيكولسون فى فكرته عن الشخصية الإلهية الأستاذ « وب » الذى يعتبر حجة 
فى هذا الوضوع فيقول : إننا لا نصف الله بالشخصية إلا إذا تصورنا إمكان وجود صلات 
شخصية ينه ؛ من حيث هو معبود؛ و بين الإ,نسان من حيث هو عايد . وإن هذه الصلات 
متنع وجودها إذا بولغ فى جانب تنزيه العبود أو بولغ فى جانب تشبيهه . 

وهذا المعنى لا شك موجود فى نظريات الصوفية » بل موجود فى القرآن نفسه الذى 
وصف الله تعالى بالتنز.ه والنشبيه على قدم المساواة . أما الذين بالغوا فى التنزيه مثل امعنزلة 
و بعض الفلاسفة الأقدمين كأفاوطين الاسكندرى فى تصوره للواحد » أو بالغوا فى التشببه 
مثل الجسمة و بعض أحاب وحدة الوجود » فقد أضاعوا معنى الشخصية الإهية بأن عبدوا 
إما فسكرة مجردة ل شخصية لها مل الأولين » أو خلموا على معبودهم صفات الموادث فقضوا 
عل ممق الألوهية مثل الأخرين .. 

وإذاكانت فكرة امسيحيين عن الشخصية الإلهية مستمدة من فكرتهم عن المسيح الذى 
هو« كلة اللّه » و« الأقنوم الثاتى » فى الثالوث المقدس » فإن هذه الفكرة لا يمكن مقارتتها 


صن - يس 


بأبة نظربة إسلامية قال بها الصوفية ‏ حتى نظريتهم فى « الحقيقة الحمدية » ونظريتهم فى 
« الكلمة الإلمية » على الرغم فق أن مكل هده النعلة يات ننعا تر رأؤ شلك يطول مسييعية ”7 . 
فالصعو بة الحقيقية فىاللوضوع 7 تية من القارنات التى يعقدها الأستاذ بين النظر يات السيحية 
ونظائرها الإسلامية »كقوله مثلا : « فالذى اعتبرته المسيحية تمييا بين الأقاني فى الثالوث 
:هو الذى اعتبره المسامون تمييزا بين صفات التيزيه وصفات التشبيه فى الذات الإلهية الواحدة »» 
مع أن الله اللنزه عند المسلمين لا ككن مقارنته بالأب عند المسيحمين » واللّه المشيّه عند الأأولين 
لا يقارن بالاءن عند الأخر بن : وكقوله : : « إننا لا أستطيع أرثك نناقة ش الأفكار المتصلة 
بالشخصية فى المسيحية والاسلام هن بغار أن نعرض للكلام عن شخصية المسبح وحمد .. 
فان فكرة اللفيحين عن الشخضية ب أى "عن الضلة"الشخصية يانه تح هن فى. الوا 1 
فكرتهم ع المسيح » كك 7 المسامين عن الشخصية الإلية هى فكرتهم عن حمد » . 
وأنا إن وافقت أستاذى على الث الأول من هذه العبارة َأنى قطما لا أوافقه على الشق الثانى » 
فإن فيه من المبالغة ما لا أرى له مبررا : 

4< ويتقسم البحث إلى قسمين كييرين : الأول فى فسكرة الشخصية الإللية عند السلمين 
وتطورها التار نخى » والثانى فى فكرة الصوفية عن شخصية الننى حمد عليه السلام . وقد 
مرت فكرة الشخصية الإلهية فى الإسلام فى أدوار مختافة حددها التطور التاريخى لهذا 
الدبن » فكانت فى صدر الإسلام غيرها بعد اتصال اللمسامين بأهل الديانات والثقافات 
القديمة من الأمم الغزوة . وظهر ذلك التحول ظلهورا واضحا فى عل اكلام كا ظهر فى التصوف » 

فقد أسقط متصوفة القرن الانى أمثال رابعة العدوبة ومعروف الكرخى من تصورهم للشخصية 
الإلمية صفات الجبروت والقهر والأمى والنهى والبطش وما إليها » ول يبْقوا فيها إلا على 
صفات الجال والحبة ‏ تلك الحبة التى فهموها على أمها مشاهدة الله فى القلب » وفناء ا حب فى 
الحبوب . والفناء الصو يتفق مع القول بالشخصية الإلمية » لأنه ليس --كالترفانا المندية ‏ 
حوا تاما للشخصية الإنسانية » بل هو محو يعقبه سحو » وفناء يعقبه بقاء . هومتاء عن الارادة 
الانسانية مثلا لتحةق الفانى بأن الإرادة الحقيقية هى إرادة النّه . فهو يفنى عن إرادته اللخاصة 


)١(‏ وقد بدنت كل ذلك فى مقال لى فى« نظريات الإسلاميين فىالكلمة » نشرته عجلة كلية الآداب 
بجامعة فؤاد سئة ١558‏ . 


5-0-8 
ليبق بالإرادة الإلمية » ويفنى عن عمله ليبق بعمل الله وهكذا . 

وهنا يستشهد الؤلف بأبيات كثيرة من التائية الكبرى لابن الفسارض » و يشرح 
كلامه فى « مقام الاحاد » الذى لا يتحقق - فى نظره - إلا إذا فنى المبد عن إرادته 
وكل ما يعتبره من صفات نفسه » و يشعر بأنه واحد مع محبو به . وما ذكره من تحليل لأبيات 
ان الفارض وتكسير لذهية) مرخ أروع ما كتب فى هذا الموضوع . 

ومن الشخصيات الصوفية الكبيرة التى يعرض طا أيضا فى هذا البحث : 

أولا -- شخصية الحسين بن منصور الحلاج الذى لا يعده من أسصماب وح-دة الوجود 
خلافا لما زعم فون كر يمر » فان وصف التتصوف اللاي 1 انيه عند رار القرن الثالث 
بصبغة وحدة الوحود » أو القول أن الحلاج كان أول من عبر عن معالى هذا المذهب تعبيرا 
دقيقا ؛ وصف لا ينطبق على تصوف ذلك العصر ولا على الحلاج . والصوفى - فى نظر 
متولكون دلا بدين بمذهب وحلة الوجود ما دام يقول بتنزيه الله ؛ مما صذر عنه من 
الأقوال المشعرة بالتشبيه . فاذا راعى جانب التئزيه » شاهد الله فىكل شىء واعتبره فى الوقت 
نفسه فوق كل شىء : وهذه هى وحدة الشهود لا وحدة الوحود . 

ولكنا جب أن نتذ كر أن يحى الدين بن عربى » وهومن أساطين مذهب وحدة 
الوجود » بل واضم أساس هذا للذهب فى الإسلام » قد قال بالتنزيه والتشبيه معا » ول يغفل 
لحظة واحدة عن قرن أحدها بالآخر . فه لكان هذا الصوفى مر أصعاب وحدة الشهود 
لا وحدة الوجود على حد تعبير الأستاذ ؟ إن الجواب الصر بح القاطم بالننى » والسر فى ذلك 
راجم إلى أن اءن عسبى قد أخرج معنى التئز به والتشبيه إلى معنى الإطلاق والتحديد 
أو التقييد . فالله عنده منزه » أى أنه فى ذائه مطلق لا حده تعين خاص من التعينات اللانهائية 
التى يظهر فها فى كل أن . وهو مشْبّه معنى أنه فى صفاته وأسمائه هو الظاهى فى صورة كل 
متعين » المقبد فى ظهوره عقتضيات الصور التى يظهر فها . فالتتزيه والتشديه وجهان لمقيقة 
واهذة > أو اران اعتبار يان » و إلا « فالمق الممزْه هو اللخلق المشبه » لا فرق بدنهما إلا فى صفة 
واعدة فى وجوت الاحود الى شفره با انلق 


ثم يمضى كرون واتر بلطن الملاج فيبين فى جلاء أن قوله « أنا الحق » لم 


: 
يكن صيحة حذب أو شطحة صوف » ب لكان تعبيرا كاملا عن نظر بة خاصة كان هو أول 
واضم لما: وهى نظربة استند فبها الخلاج إلى الأثر اليهودى المشهور » أعنى قوم « خلق 
الله ادم على صورته » ( بإعادة الضمير فى صورته إلى الله لا إلى آدم ) . فسكآن قول الحلاج 
أنا الحق » معناه أنا صورة الحق الخالق ؛ وببذا يكون مذعبه مذهب خاول لا أتحاد . 

ثانيا ‏ شخصية الغزالى . وأم ما يذ كره عنه بعد تلخيصه لأزمة الغزالى الروحية 
واعوبته » اظريته فى السمية ( بالمطاع 6 . والطاع ع بفهمه كرام هو «( الروح 
الحمدى » أو « النور الحمدئ» منبع العلم الباطن » ومصدر كل وجى وإلهام » وإن كان 
الغزالى ينسب إليه وظائف أخرى مثل تدبير العالم وحفظه . 

ثالئا - شخصية جلال الدين الروى الذى يصوره بصورة الشاعى الصوفى الذى يعبر 
عن مكنونات أمتراره ونان العاطفة واكبال » لا بلسآن القلتوف أو الضبوق التفلست:: 
وهو أميل إلى أن يننى عن جلال الدبن القول .وحدة الوجود مع كثرة ما أر عنه من القصائد 
المشعرة بذلك » مستندا إلى أن الشعور الصوفى الغامر قد تحمل صاحبه على أن .رى نفسه عين 
الوجود الشامل» بل عين الله » من غير أن يعتقد بأن السكل هو اللّه . وأهم ما يشغل جلالالدين 
هوا لحاة]روضية وأحوالا ؛ ولذا يعنى بوصف هذه الحياة وصفا دقيقا رائعاء لاسما مأ يتصل 
من ذلك نحنين النفس إلى القرب من الله » ومناجاته والاتصال به » وحنين الله إلى تلك المناجاة 
وذلك الاتصال . ول يفته أن يعال بعل الما كل القلمفية الثانة كتالة اطي والكسر هوالخز 
والاشتيان:: ولسكنه يعالح تلك المسائل بطريقته اللخاصة . ويحد الحل الصحيح لها عن طريق 
الذوق لا العقل . فالشمر ليس له وجود حقيق إلا فى نظر العقل » والمر بة الحقيقية ‏ فى حر به 
العبد الذى أحب الله قفنيت إرادته فى الإرادة الإلهية » وهذه حال ينمحى فيها الفرق 
بين الجبر والاختيار . 

وفى الجزء الأخير من محاضراته يدرس نيكولسون موقف الصوفية من النى » وتصورهم 
لشخصيته » ويرى أن بعض الصوفية لم يقفوا عند تصوير النى بالصورة التى صوره بها أهل 
السنة » من أنه رسول من رسل الله أرسله الله لتبليغ رسالته ؛ وأنه كان آنخر من أرسل من 
الأنبياء » فلما مات اننهت حياته بموته . ول يقفوا عند حد اءتباره مثالا أعلى للانسان الكامل 


فى الدين والأخلاق م فعل سلفهم ؛ بلاعتقدوا أن له (أو بالأحرى لنوره أو حقيقته أو روحه) 
وجوداً أزليا سابقا على وجوده التار يخى » وأن ذلك النور لا بزال موجودا بعد موته يظهر فى 
كل ولى من الأولياء إلى بوم القيامة . ولماكانت أخص صلة تر بط الصوفى بال هى صلة 
الحبة » وكان معنى الحبة عند الصوفية قناء الي فى الحبوب » تكلموا فى الانحاد بالمقيقة 
الحمدية والفناء فبها » كا تكلموا عن الاتحاد باللّه والفناء فيه . وهكذا شغلت شخصية النى» 
عبيت الله وبين أولبائه 4 ضوفبة النلديق طوال القزون الزسطل + يلوا الآمان به اللطوة 
الأولى حو الإيمان باللّه » واخذوا شفاعته والتوسل إليه طر يقا موصلا إلى الله » واعتبروا مدحه 
والصلاة عليه من وسائل التقرب إلى الله . وهنا يعقد نيكولسون بعض المقارنات بين مظاص 
نظر بة الصوفية فى الشخصية المحمدية ومظاهى نظر بة السيحيين فى شخصية المسيح » لا سي 
ق مسألة الوساطة والشفاعة . 

و بعد » فهذه لحة تار يخية عن جهود رجال الغرب فى التصوف الإسلاى » أردت أن 
ايوق مترلة ابسهوة اليناف يكو نون عا قوان أغير ى ضور عله إل اقنمة تقول ال 
أنشسرها اليوم بين قراء العر بية . ل يقل نيكواسون السكلمة الأخيرة فى المسائل التى عرض 
لكا ولكتدمن الطويق للباستين #اقدازوا فيه امنين من غوائل6 وانخدوا من شخضية 
الأستاذ » ومرة منهحه وعلمه: أعوذجا يفخرون بالاحتذا ءنه . وصاحب هذه اكرات 
واحد منهم . 


200 ٠؟‏ رمضان سنة ه5١١‏ 1 7 
ابمحورة 0" أغسطس سنة ١545‏ الو العمز عصهى 


نظرة تارخية فى أصل التصوف وتطوره* 


اا اك . 7 00 . . : 
وشت دعر ثهأت قامنى « صوق » و«ته.وفىي» رم عر مو رءشسا 





كه ١‏ - 
ءِ 0 ع8 

كان المقصود بادىء الام أن:تضاف الفكرة الاساسية فى هذه المقالة فى صورة تعليق 
على تموعة التعريفات التى وردت بوجه خاص فى رسالة القشيرى ( القاهرة ١7417‏ ه) 
وتذّكرة الأولياء لفر يد الدين العطار”'" ونفحات الأنس لجاى ( كلكتا وه؟١‏ ه) لكلمتى 
« صوق » و« تصوأف » . 

وتحتوى هذه الكتب نحوا من مائة تعريف لهذين الاصطلاحين لا يتجاوز واحد منها 
أ كثر من بضعة سطور . وقد اعتقدت أنه ربعا كان من الهم » بل من الفيد » أن يرتب أهم 
هذه التعر يفات ترتيبا زمنيا بقدر ما يمكن هذا الترتيب » فإنه بهذه الطريقة وحدها يمكن أن 
تلتق هذه التعريفات ضوءا على التطور. التاريخى للتصوف . ومع ذلك كانت النتيجة ضثيلة 
إلى حد ما . 

غير أنه لاشك في أن هذه التعريفات فى جملتها توضح التطور التدر يجى للفكر الصوى 
الإسلاى ابتداء من القرن الثالث الجرى إلى أواخر القرن الرابع » بالرغم من أن عباراتها 
التعييرة 3 اننا بار عاصة اين رامن الاصوفي» أو لكين ال وحية سار رعاضة شوق 
بعينه » أو إلى حالة غالبة على صوفى فى وقت معين . ولسكن الفكرة التى يمكننا أن نستمدها 
رن أهنء الع خا لا قدو خطيطاغاما لتطوز التضوق::: وهذا اعتزفت أن أخلن الأفكار 

(#) نشسر هذ المقال فى ا المعية إلأسيوية اللكية سنة ١9٠5‏ ص0#” -- مكوئم 


)١(‏ الإشارة إلى تسرنى لنذكرة الأولياء » الحلد الثالك من سلسلة الأستاذ براون المعنونة بالنصوس 
التارمحية الفارسية 5إ ع1 لوع1ره :1115 مملوعءط . 


رغ اا 


التى بشير إليها أصماب هذه التءريفات وغيرمم من مبرزى رجال التصوف محليلا زمنيا» وأن 
أقرر النتائم التى وصلت إليها فى هذا الصدد . 

على أنى لا أدعى أننى استقصيت كل المادة التى يمكن استغلاها فى هذا البحث » فإنه 
5 الوسسم نك م : وها حلية الأولياء لأبى 

الأصفهانى 3 المتوق سنة 5٠‏ ه » وكقق الححوت لعلى بن ةد البلآى 
للحن ننق 7" الذئ أل ل الثانى من القرن الخامس . ومم ذلك فإن المادة 
التى بين يدى تبدو» فيا أرى » صالمة لتكون أساسا للبحث البدنى الذنى قصدت إليه . 
واموضوع من السبعة بحيث لا يمكن معالجته فى صفحات قليلة كيذه على الوجه الذى يليق 
به . وهو من.الفموض بحيث لايمكن الوصول فيه إلى حل نبهانى فى ضوء ما لدينا من 
القاوتات فى الزقة الحاطدر .+ فالضووة الى كديا ف بهذا الثال عن الاعيور أ كاربيق 
محاولة أو نجربة فى هذا الميدان » وإن كنت أعتقد أن الأفكار الأساسية فها سوف دحمه 
البحث العلهى المستقبل . ولن أتعرض لمناقشة المبادىء الصوفية المعروفة » ولكنى سأحاول 
أن أوضح مرى أبن اشتقت هذه المبادى٠»‏ وكيف تطورت حتى ظهرت فى صورة 
المذاهب الصوفية . 
ه وقد ظيرت .بدو رالتصوف الأول في نزعات الزهد القوية التى سادت فى العا الإسلاى 


.فى القرن الأول , ال محرى . ورجع العوامل الرئسية فى ظهور بزعة الزهد ع يقول 
جولدزيبر - إلى عاملين هامين : الأول البالغة في الشعور بالخطيئة » والثاتى الرعب الذى 


مسي ل مس6 


ل عقاب الله وعذاب الآخرة د . سارت هذه المركة وفقا لقواعد 

ل 0 البالمة فق الثزام بض الأمؤن الواردة فى ايم 

الى تل عليه اناو »وق ريره7 9ع استتتك من القانيّة الأتدرى اغالا ليمش :مات 

.الدين التى قد لاتقل فى نظر أخيار السلمين عن غيرها من المسائل من حيث قيمتها الدينية . 
)١(‏ نشسرت بالقاهىة سنة ١55‏ . ( المعرب ) 


(؟) ترجه صاحب المقالة إلى اللغة الإتجامرية . 
(؟*) نصوص فى تاراح تطور التصوف ( جلة فينا الفسرقية مجلر ؟١‏ رقم ١1ص‏ ه“ ‏ وما بعدها 
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(4) مل التوكل والذ كر ١‏ المعرب ) . 


سا سم سس 


وسرعان ما نحول الزهد إلى التصوف : فإن الحسن البصرى » وهوأ أشهر ممثثل حركة اازهد » 
يُمَدُ في نظر الصوفية واحدا منهم . وهم محقون فى ذلك » لأن الحسن لع وك 
حياة روحية خالصة فى عبادته » غير قانع بمجرد الصور الشكلية فى أدائها . ويروئ 
القشيرى '* عنه أنه قال : « مثقال ذرة من الورع السالم خير فم أل مثقال من الصوم 
والصلاة » . ويروى عاق الك 0 له قوله : « حادثوا هذه القأوب فإنها سريعة 
الدثور» واقدعوا هذه الأنفس فإنها طلعة » رادم إلا توما ترع ع إل قر 62 
ومع هذا كله فإن هؤلاء الزهاد ل يكونوا إلا روَاداً فى الطريق الصوفى . 

ويذهب القشيرى إلى أن كلة « صوفى » قد استعملت قبل نهابة القرن الثانى الحجرى 
أى قبل سنة 8١م‏ - ومن الحتمل حدا أن هذه الضفة الى تثير إلى استال لبان 
الصوف - النذ كان يلبسه زهاد السلمين »كا يقول ابن خلدون » ليزوا أنفسهم عنغيرم من 
كانوا يلبسون فاخر الشياب - قد قل وضستة ندا فاضلا وق الثهاد "من رخال التصوفت »ونين 
خيرم ممن ساروا سيرة الببلك6 وأنا أطلقت أول ما أطلقت على أبى ى هاشم السكوف ( التوق. 
اممنة ٠6١‏ ١ه‏ ) الذى يقول فيه جاى ( نفحات الأنس 6 :)0١‏ « إنه تقذمنة رجال' 
كان لم قدم فى الزهد والورع وحسن التوكل » وفى طر يق الحبة » ولكن هكان أول من تسمى 
بالصوفى » . ولمل من افير أن نضيف إلى ما ذ كره جاتى عن أبى هاشم الصوفى فى العبارة 
الى اقتسناها » ذ كره بعد ذلك مباشرة » من أن أول خانقاه بنيت للصوفية كانت بالزملة فى 
فلسطيق» وأن الى أسنسا كان أميرا فسيتا ولحاي انزان بأن المسبحية كان لا أثر 
فى تشكيل التصوف فى صورته الأولى » لا نرى أن فى أقوال متصوفة الزهاد » من أمثال 
إبراهم بن أدم (التوق سنة ١١‏ ه) و وداوة الطالى (المتوق سنة ١6‏ 7 والفضيل بن عياض 
( التوفى سنة /الم١‏ ف) وشفيق ال لبلخى ( المتوفى سنة 145 ) ما يدل على نهم تأثروا بالممسحية 
أو بأى مصدر أجنى آخر إلا قليلا . بعبارة أخرى يبدو لنا أن له عه 
كان حت كان - أو على الأقل من الحتمل أنة كان حتوليدا ريال الإرسلام ذاته ؛ » وأنه كان نت نشحة 
لازمة الفنكرة الإسلام عن الله ؛ وهى فكرة لم يكن , ن المكن أن ترضى ذوى النزعات 


. ١7417 ص 38 السطر الأخير ط مصر‎ 2 ١** ٠. رسالة القشيرى ص 4ه . ط مصر‎ )١( 
.١١5* س 4 طمصر‎ ٠٠١ ص‎ ١ < (؟) الكامل للمبرد‎ 


لم ائُ لدم 


الروحية من السادين . ولكن تصوف من ذكرناهم من الصوفية لم يكن إلا تصوفا معتدلا 
الرغم من أنهم ذهبوا فى أساليب الزهد والرضا إلى أبعد حد مكن . فإنهمكانوا بعيدين كل 
البعد عن أحوال الجذب والوجد ومالزم عنهما من البحوث النظاري المريئة التى ظهرت فى 
التصوف فى العصر التأخر'* . قد أحب هؤلاء القوم الله ء ولكن خوفهم إياه كان أقوي 
. وأشد.. وقد أدى هم الحب إلى الاستسلام المطلق لإرادة الله » لا إلى المعرفة الكاملة 
(وجوده . فهم وسط بين الزهد والمعرفة أو الوسوقفيا . ور با كان أفضل وصف لم هواارضا 
(موتاءأبده) . 
نب أما فى القرن الثالث ققد ظهر التصوف فى صورة -جديدة تختلف مام الاختلاف عن 
إسابقتهاء وف ضور لإلككع ادها أ نوا شع الزن لواف روحية منصعي الإسلام نفسه . 
٠‏ ومالهدلالته»أثنا ئجد أولتمريف للتصوف فى أقوالعروف السكرخى (التوقى سنة م)ء 
.وهو من أمل سيي أونداف ( ما ) ارسي دل على ذلك اج أببه فيروز 
أ وقوو ان لقال إن سعرونا كن هون للامام على بن موسى الرضا وأنه ' اعتنق الإإسلام 
على يديه . وقد عاش فى بغداد - فى حى السكرخ الذى ينسب إليه عادة - فى عصر هارون 
الرشيد » وقبره الذى لا يزال قائما بها كان ل اي الطالى 
(التوفى سنة 156 ه) ولكن صاحب الفهرست (*18 » )1١‏ يخبرنا أن أستاذه فى التصوف 
كان بدعى فرقدا السّنحجى”" وأنفرقدا هذا قدأخذ عن المسن البصرى الذى أخذ عنمالك 
ابن أنس . وليس لمثل هذه الأسانيد التى اخترعت لتبين صلة التصوف بالإسلام الأول كبير 
قيمة . وقد وصف صاحب تذكرة الأولياء معروفا الكرخى بأنه رجل غلب عليه الشوق 
إلى الله . و يحدثنا عنهتاميذه سرى السقطى الصوف المعروف فيقول : « رأيت معروفا الكرخى 
فى النومكأنه حت العرش » فيقول الله على وجللملائكته : منهذا ؟ فيقولون : أنت أع يارب . 





١م٠١ وهناك شذوذ ظاهى عن هذه القاعدة فى حالة رابعة العدوءة ( المتوفاة سنة ه١٠ ه أو‎ )١( 
على بعض الروايات ) » فإننا ترى فى أقوالها فكرة كاملة عن الحب الإلمى » وإن كان من الحتمل‎ ١4 أو‎ 
. أن كثيراً من هذه الأقوال مدخول عليها‎ 

(؟) كان أصل «معروف» من إقليم واسط ( انظر ما بعد) . 

(؟) لا يعرف ضبط هذه الكلمة على وجه التجديد فقد تنكون نسية إلى سنج بالفتح أو سنج بالكسر 


فيقول : هذا معروف الكرخى سكر من حى فلا يفيق إلا بلقالى»”". وحن نتبين فى أقوال 
معروف الكرخى لأول مة آثاراً لا يتطرق إلها الشك» مصدرها أفكار جديدة لا تزال 
حتى اليوم العنصر الإساسى فى التصوف الإسلاى . وإليك بعض هذه الأقوال : 
| «» إن حبة الله ئىء لا يكتسب بالتعم وإنها هى هبة من الله وفضل 6 

يعرف أولياء الله بأمور ثلاثة : أن يكون فسكرم فى الله وأن يقوموا بل أن كز 
5-3 527 اع كفا واع السعادة لاله لس 
قل ف جع أنواع السعادة 74 


حك 





قال معروف بوما لتلميذه سَرِىّ التقطى : « إذا كانت لك إلى الله حاجة فَأقسيْ 
عليه فى 006 , 


وإن من يتقبع أقوال إبراهي بن أدهم وأقوال الصوفية الآخرين الذين ذ كرناهم اتفاء 

بدرك فى وضوح أن أقوال معروف الكرخى من طراز آخر مخالف طا راز أخزالم كل الالفة . 
فإن تصوفهم يتحه نحو غاة عملية فى النحاة بالنفس من عذاب الأخرة أها تصوفه فد كان 
فى جوهه وسياة للمعرفة كا بدل عليه تعر يفه للتصوف الذى يقول فيه: «إنه الأخذ بالحقائق» . 
ولنتتبع الآن التطور التاريخى لانجاه معروف الكرخى قبل أن نبحث عن مصدر 
هذا التطور . 

جد مثلا أن أبا سلمان الدارانى ( المتوى سنة 5١18‏ ه ) - وهو من أهل واسط : ترح 
إلى الثام وأقام فى قرية داريا غربى دمشق - له أقوال كثيرة فى سمي التصوف النظرى 
فى معانها وعباراتها . مثال ذلك قوله : 


. ١؟48ا0 طمصر‎ ١١ ح- ص‎ ١١*٠0 الرسالة القشيرية ص ه ط مصر‎ )١( 

(9) تذكرة الأولياء ج ١١ص‏ ؟ا؟ س ؟١١.‏ 

[ف6 المرجم نفسهج ١‏ ص ١لا"‏ س .١468‏ 

(4) تذكرة الأولياء ج ١‏ ص *7؟ س ١١‏ .قارن هذا بتعريف إبراهيم بن أدثم الوارد فى الكتاب 
نغسه < ١‏ ص *ه س 54 وهو « من علامة العارف أن فكره مشغول بذكر الله » وأن أقواله تسبيح 
وتقديس لله » وأن أفعاله عبادة » وأن عينه شاخصة إلى ألطاف الله فى أفعاله وقدرته » . 

(26) الرسالة القشيرية ص 9 ط مصر ١*٠‏ ح- ص ١١‏ طمصر ا4؟١.‏ 


د لا يزهد فى شبوات هذه الدنيا إلا من وضم ال فى قلبه ورا يشغله دام 
امور ال 

وقوله : « إن الله تعالى قد يكشف للعارف وهو نانم فى فراشه من السر » و يفيض عليه 
من النور» ما لا يكشفه للقائم فى صَّلآتَه . و إذ استيقنات فى العارف عين قلبه » نامت عين 
ععرنه لذن انادف لا و 7 

وقوله : « لو تمثلت المعرفة رجلا لهك كله من نظر إليها لفرط جمالها وحسنها وطبيها 
ولطفها » ولبّدّاكل نور ظلاما بالقياس إلى مهائها 76 

وقوله : « إن المعرفة أقرب إلى الصمت منها إلى الكلام »” 

وقوله : « إذا بكى القلب على ما فقد فرحّت الروح بما وجدت 6”*) 

ور بما كان من الخير أن نورد النص التالىكاملا » لأنه من الأمثلة الأولى التى ظهرت 
فها لغة الحب الإلمى ظهورا وانحاً » وهى الاغة التى كان لما شأن كبير عند الصوفية فيا بعد . 

,0 حدث أحد بن أبى الموارى قال : دخلت على أبى سلوان الدارانى رعو قلت 
له : ما يبكيك ؟ فقال : يا أحمد ول لا أبى » وإذا عن اللنراسوناستك الميون وخْلاً كل 
حبيب بحبيبه وافترش أهل الحبة أقدامهم وجرت دموعهم وتقطرت فى محار يهم » أشرف 
اغليل سبحاله وتعالى فنادى با جبريل : بعينى من تأزذ بكلابى » واستراح إلى ذ وى . وإى 
لطلع علههم فى خلوتهم أسعع أننهم وأرى بكاءم 0 فهم د 
البكاء ؟ هل ر اعد يعذب أحباءه ؟ أم كيف يمل لى أ ناخد كرن إذا جنهم الليل 
تملقوا لى؛ فى حلفت أنهم إذا وردوا على القيامة لآ وو رمد 
ينظروا إلى وأنظر إلسبم»”© 


فإذا يحاوزنا بشرا الحافى ( المتوفى سنة 57؟ ه ) الذى وصف « العارفين » بأمهم خاصة 


04 


.١١؟س ص ؟*؟‎ ١ تذكرة الأولياء ب‎ )١( 

(0) انس الرجع ج ١‏ س 786 س 56 : 

(؟) نفس المرجم ج ١‏ ص 5*0 س ”# 

0( ع الح اط ه11 ره 

2 تفحاته الس ص 55 س 5 . 

(5) الرسالة القغيرية ص ١١6‏ طمصر ١١*٠0‏ ح- ماس ه طمصر 810؟١١.‏ 


سس ياد للدم 


صفياء 0 » لقِيَنا ذو النون الصرى ( التوى سنة )2 النى هو أحق رحالَ” 
هذا اليدان كتّاب التراحم المؤرخون منالسادين » قفيه يقول جانى مثلا ( تفحات » 85 , ٠‏ 
رما بعدها) : هو رأس هذه الفرقة : فالكل قد أخذ عنه وانتسب إليه . وقد كان الشايخ 
بله ؛ ولكنهكان أول من فسر إشارات الصوفية وتكام فى هذا « الطريق » 02 
بو الحاسن ( اععه“) 4 أت ذا النون كان أول من تكلم فى مصر فى الأحوال ومقامات 
«أهل الولابة » . وتدل الأقوال الأثورة عن ذى النون فى كتاب 2 الأولياء وخيزه ع 
كتب التصوف » على صدق هذه الأسمكام فى جملتها » ولو أننا لا نستطيم الأخذ بها حرفيا 
لا يبدو فيها من عنصر المبالغة . ولا ينسم المقام هنا لتحليل الأقوال الصوفية الضافية المتعة 
التى قرنت باسم هذا الصوفى . وتك الإشارة إلى أن التعريفات التى ذكرها له صاحب 
ند 35 الأولنا عع كل العارف :والمعرفة ملا بحوا من صفحتين ( راجم التذ قجاصٍ 
15--198) . يقس ذو النون امعرفة ثلائة أقسام : الأول حظ مشترك عانة اللي 
والثنى معرفة خاصة بالفلاسفة والعلماء » والثالث (وهو العلم بصفات التوحيد) خاص بالأولياء 
الذين يرون الله بقاومهم ( تذكرة ح ١‏ ص 157 ء س ” وما بعده) . ولما سئل ذو النون 
كيف عررف رربه ؟ أجاب : .2 عرفت ربى_يربى واولا ربيلما عرفت ربى » '" ومع ذلك 
اعترف بأن أعمرف الناس باللّه تعالى أشدم نحيراً فيه . وكذلك قال وقد سئل عن الذ كر : 
«هوغيبة الذاكر عن الذكر 6" '". وقال : «من ذكر الله تعاللى ذكرا على المقيقة نسى فى جنب 
ذ كر همكل شىء » وحفظ الله تعالى عليه كل شىء» وكان له عوضًا ع نكل شىء 76" . وقالٍ 


.31١١س‎ ١١* ص١ تذكرة الأولياء ج‎ )١( 
١١5 ص‎ ١ (؟) سمى ذو النون بهذا الاسم لكرامة ظهرت له ذكرها صاحب تذكرة الأولياء ج‎ 
. ومأ بعده‎ ١8 س‎ 
. اس لاط‎ 2 ١#. من أسفل ط. مصر‎ ١١ س‎ . ١47” (؟) الرسالة القشيرية ص‎ 
.١؟مالرصمط 5و5راس *؟‎ - ١#. ط.مصر‎ .3٠١ س‎ ١45 القشغيرى ص‎ ):( 
من أسفل حت‎ ١١ س‎ ٠١١ ص‎ 4 ١86 من أسفل ط مصر‎ ١١ س‎ ٠١” نفس المرجم ص‎ )( 
١ .؟ساا١9‎ ؟1١؟مالرصم.طال ع‎ 


سسذغا يلسم 


« ليس من احتجب عن الخلق بالملوة كن احتجب عنهم بلله "١56‏ » والحق فى نظر 
ذى النؤن لذ مك وضافة إلا بصفات السلب » ولذلك يقول : « كل ما تصور فى وهمك 
فلس مخلاف ذلك 7 
ولذى النون أقوال كثيرة في أن التصوف عل باطن قاصر على اللمواص » وهذًا يفرق بدن 
توبة العوام وتوبة المواص فى قوله : « توبة العوام تكون من الذثوب وتوبة الللواص تكون 
من الغفلة 76" ؟ ويعتبر محبة الله سرا لايجوز الموض فيه لثلا يسمعه العوام : قال وقد 
تذاو 0 القوم الحبة فى محلسه : «كفواءر. هذه الدكلة لا تسمعها التفوس فتدعها ثم 
أنشأ يتول : 
الموف أولى باللمىء إذا تأله والمدرف 
والحب يمجمل بالتقى وبالنق ف الو 
وبدك ذو النون كأ سن الحية الذى يسق الله به الحبين ٠‏ (تذاكرة الأولباء حا اص 
٠5‏ س 1 ) . وهذا من أوائل الأمثلة التى نيجدها فى استعال الرصزية الباكوسية7* التى 
غم بها فيا بعد شعراء الصوفية . 
وبما يؤثر عنه أنه أول من وضع . 0 . (نذكرة الأولياء ج ١‏ ص 
ولاس ١١‏ ؛ 0 3 0 » وأول من عركف التوحيد بالممنى الصوق . 
( القشيري ص هوم)”" ' قنما ذ كرناه - فيا أعتقد - مايكن للدلالة على أن ذا النون 
العف ا د البسطائى ؟ يعتقد مستر هونفيلر (1511614ط/1) - كان له أ كبر 


م الفكرة الفوقيةة ؛ 


. ١41! ل ل .مصراء*"١ ح- ..5, اط.مصر‎ : )١( 
.١؟مةارصم.ط‎ ٠١68 حت ص‎ ١8. من أسفل ط . مصر‎ ١١ (؟) : نفس امرجم ص 4 س‎ 
.ا١؟8ا! طمصر‎ ١5641٠١ حدت اص‎ ١١٠0 (؟) : نفس امرجم ص 5 س 5 ط . مصر‎ 


الدع يحب اس ا ج بلارء, ١؟‏ طمصرلام١؟١‏ . 

() با كوس إله الخمر عند اليونان ( المعرب ) . 

(5) الرسالة القغيربة ط مصر ١٠‏ ص ١٠#‏ س 7 من أسفل . 

(1) نفس امرجم ط مصر ١١٠‏ ص 4 س ١١‏ من أسفل . 

(8) راجم النوى : ترججة هوتفيلد ( الطبعة الثانية ) ص ١7‏ من القدمة . ويسرنى أن أسجل هنا 
فضل المستر هوتفيلد على وأن أقرر ما كان لكتابته من أثر فى تشجيم دراسة التصوف © لسر دأ 
متفق معه فى فكرته عن أصل التصوف ونشأته . 


ولننظر الآن فما أورده مترجمو حياة ذى النون المصرى هن الأخبار » لنتبين فى ضوئها 
شيئا عن أصل مذهبه . 

بروى ابن خلكان ( رقم 198 ترجمة دى سلان ح ١‏ ص 51؟) » وجاتى ( نفحات 
الأس ص هم) أن ] اسم ذى النون كان أنا الفيض “بان ن إراهي » 7 والفيض ن 
إراه » وأن نحت وهو من أهل النوبة أو سير «قرااضه 
قبيلة قريش وأدخلته فى ولائها . وتما يغلب على الظن أن ذا النون أقام فى الحجاز زمنا » لأن 
لكاب بروون أنه نتامذ على الإإمام مالك بن أنس التو سنة 108 لحي وأنه روى كتاب 
الموطأً نقلا عنه . وكان أستادة فى النصوف شقران. الغاد. عل ظ 
أو إسرافيل الغربى على حد قول جانى . وتحدثنا اءن خلسكان أن ذا ال 
عصره عاماوعبادة وحالاومعرفة بالأدب » وأنه كان حكما ما فصيحالعر بية » وأ أنهكان من اللامَمَيّة 2( 
لأنه أختى تقواه بظهوره بين الناس بالف با موا الشرع » ولذلك عده الصررون زنديقا 
57 اعترفوا له بالولاية بعد موته د الأولاءء اص ١١5‏ س ١6١‏ وما بعده). 
وتدل الأخبار الواردة عنه فى تذكرة الأولياء على أنه حول الحصى وما ماثله إلى أحجار 
اكريعة 5 صاحب الفهرست ( ب#ه* س 58 ) بين الفلاسفة الذين لكلمواءق 
الكيمياء » ثم ينسب إليه بعد ذلك كتابين فى هذه الصنعة . (ص مه س #) 0 

وتبدو شخصية ذى النون الحقيقية فى وضوح فيا بذ كره عنه ابن القفطى فى كتابه 
إخبار العاماء بأخبار الكء ( ط ليبرت ص 180 ) حيث يقول : « ذو التون بن إبراهي 
الإحيمى المصرى » من طبقة جابر بن حيّان فى انتحال صناعة الكيمياء وتقلد عل الباطن 
والإشراف على كثير من علوم الفلسفة . وكان كثير الملازمة لبربا بلدة إخميم » فإنها بيت 
فون رك كه التديعة » وفيها التصاو ير المحيبة والمثالات 00 تزهد المؤمن إعانا 
والكافر طغيانا . ويقال إنه فقِح عليه عل مافيها بطريق الولاءة . وكانت له ؟ امات 6:. 

أما المسعودى الذى توفى بعد ذى النون بمائة سنة كآملة » وكان أل مصدر تكلم عنه ) 
فيخيرنا بأنه جمم معلوماته عن ذى النون من أهل خم عندما زار هذا البلر . وهو بروى 





)١(‏ وقد اشتغل بالطب يض . راجع وستنفلد 86,216 .2ق 062 .لاءو06) ص 5 ”> . وينسب إليه 
ثلاثة كعب لا تال مويشوؤة (سروطان ١ص .)١99‏ 


من امي 


عنهم أن أبا الفيض ذا النون المصرى الإحميمى الزاهد كان حكما سلك طريقا خاصا » 
وانخذ فى الدين سيرة خاصة » وكان من العنيين يحل رموز البرابى فى إحخيم كثير التطواف 
بها . وأنه وق إلى حل كثير من الصور والنقوش المرسومة عليها . ثم بيذ كر امسعودى ترجمة 
لطائفة من هذه النقوش التى ادآعى ذو النون أنه قرأها وحلها” . 

* ولا بد لنا الآن من تعليل ما يقال من أن ذا النون الملصرى كان كثير العكوف على 
دراسة النقوش المصربة القدعة المكتوبة على امعادد » وحل رموزها . كانت مصر القدعة 
فى نظر المسامين يهيؤوياوم الكيمياء والسحر وعلوم الأسرار . فقد كان هرميس البابلى 
( الفهرست 450١‏ ©#) أول من تكلم فى السكيمياء ثم صار فيا بعد ملكا لمصر » ودفن 
فى سفح أحد أهرامها . وبروى بعض الكتَّابٍ أن هرميس كان أحد الكهنة السبعة 
الذين كانوا سدنة لمعابد الكوا كب السبعة . فاما جاء المسامون قالوا إن هرميس هذا 
هو النى إدريس ( أخنوخ ) واعتبروه أول واضم لأصول الفن والعل والدين » وذكروا أنه 
بنى هيا كل الأهرام ومدائن البرانى فى صميد مصر ء وخاف ذهاب العل بالطوفان فبنى 
البرابى وصوّر فيها جميم الصناعات وصانعيها نقشا » وصوكر جميم آلات الصناع » وأشار إلى 
صفات العلوم برسوم لمن بعده خشية أن يذهب رسم تلك العلوم " . 





وتدل العبارة السابقة على الاعتقاد بأن الكتابات الهيروغليفية المنقوشة على الأثار 
الصرية حتوى علوم الأسرار التى عُرَفَتْ أول ماعرفت عن أهل بابل : أعنى علوم الكيمياء 
والتنجي والسحر» وكان هذا الاعتقاد سائدا إلى درجة أن أخذ به أوسم مورك المسلبيق 
اطلاعا أمثال ابن خلرون الذى م يكتنى بأناعتبر السحر شيئا له حقيقته » بل قال « إن البرابى 
فى صعيد مصر لا تزال شاهدة على وجود هذا الفن » وناطقة بأدلة قاطعة عليه 7" . 

وقول شعي لز عيف17؟ انك اؤرو عر ا ني يتاللا الران وح اللجارة النناعة 
للفرطة الكبر » والبربا ببوت على أشكال مختلفة » وفيها مواضم للصحن والسحق وال والعقد 


. 40١١ راجع مميوج الذهب للمسعوى : نشسرة باريبيه دى مينارج » ص‎ )١( 

(؟) راجم القفطى ص 5 ط القاعية ١١65‏ ء وكذلك ص 5568 . 

69 راجم ابن خلدون : ترجة دى سلان ج * ص ١77‏ وما بعدهاء وطبعة بيروت ١5٠٠‏ ص 45854 
(:) راحم الفهرست : طبعة وستنفلد (ص *0* س ” وبعده) » وطبعة مصر ١548‏ ه ص 4553 


والتقظين + تذل عل آنا لت لضناعة: الكساء. .وق هذه الأشة توش وكتابات 
بالكلدانية والقبطية لا يدْرَى ما هى . وقد أصيبت خزائن نحت الأرض فيها هذه العلوم 
مكتوبة فى الفلجان التوز”"» وفى التوز الذى يستعمله القواسون » وفى صفاح الذهب 
والنحاس » وفى الححارة » . 

بظهر من كل ما تقدم أن ذا النونكان من أسحماب الكيمياء والسحر . غير أننا 

كن أن عد ك أن الكيمباء والسد (اوقد كانرت الكيمياء فى العصر المتأخر معتبرة فرعا 
بن لوج اليس اسل كل ميد جل سلا نل واللبوسوفنا 
(لإظامهومعط)) . ثم إن هذه الصلة تبدو واضحة كل الوضو حم 5-50 
الجديد فى عصره المتأخر » عصر عبليخوس وأبرقلس » كا تظهر فى ناريخ المذهب الغنوصى 
بأسره » وهو المذهب الذى يرحعه إبرينابوس (1702605) إلى سيمون ماجوس 5170087) 
(وناعة1ة » وفى تاريخ الصابئة . أما فى التصوف فإن هذه الصلة لا تبدو فى مثل 
هذا الوضوح » فإن كبار الصوفية م نأهل القرن الثالككانوا أ كثر اشتغالا بالتصوف منهم 
بسحر الطلسهات ؛ لأن السحرء الذى بحرمه القرآن » ل يكن ليحتل فى مذهبهم مكاناما . وأما 
الكرامات التى ظهرت على أيديهم فتدكانت فى اعتقادهم إمدادات إطية لميطلبوها » ولكن 
منحها الله إياهم لما لهم من المنزلة الرفيعة فى الولابة والإبخلاص ف الإرعان” "© . ومع ذلك فليس 
من العسير أن ندلل على تأثير فن السحر القدم فى التصوف . فإن جعفر الصادق (المتوى 
سنة ١48‏ ه) بذ كر عنه »كا يقول صاحب تذ كرة الأولاةة أنه انق وصلة فى التكنناء 
والفأل والتطير» وأن جابر بن حيان الكيميانى المعرو فكان يدعى جابر الصوفى» وأنه تقلد 
كا تقلد ذو النون المصرى علٍ الباطن الذى يطلق عليه اءن التفعلى 50) ا مذهب و 
من أهل الإسلام . 


(1) اعلها ‏ فلجان النوز » أى شقائق شجر التوز وهو العروف بالحور فى مصر2 ( العرب) 

(؟) ابن خلدون - الترجة دى سلان ج ؟ ص ١84‏ ؟ وطبعة بيروت ص 559 وما بعدها . 

(؟) القفطى ص ١١١‏ . ظهر هذا الربط بين العلوم الطبيعية والعاوم الدينية فى نارح التصوف فى 
القرون الوسطى فى أوربا . وفى هذا الضمار سبق جابر بن حيان وذو النون الصرى كورنيليوس أجرياً 
وبراسيلكوس . 


وهناك أدلة أخرى أقوى من هذه نلتمسها فى ترجمات الصوفية أنفسهم » فقد روى أن 
إبراهيم بن أدم قد لتى فسياحاته ف البادية ربجلا امه اس الله الأعظل » فلما دما به بعده رأى 
الحضر عليه السلام”'". ويقال عن ذى النون أيضاً إن كان على علباسم الله الأعفلم وإن تلميذا 
من تلاميذه هو بوسف بن الحسين ( التوفى سنة + )”٠‏ رغب فى أن يعلمه إياه » فلم يثبت عند 
أول اككان”'؟ اجر ام عله ذوالنوق:( ند : الأولاء سد ام عبن اوها هذه )وق 
نع أن التا نون معتل ابام والعبارات من المبادىء المعروفة فى عل الطلمسات : قتد ذ كر 

ن الذهب الغنوسطى شىء عن سر الاسم الأعفلم الذى يستغنى به السالك 

الى . ومن الراجح أن ذا النون المدرى كان إستخدم الأدعية 
ومتضل البحورء أواعل الأقل كن يمل ذلك 5 أخبنا رضل رازه نوفا قرأى سن ذه 
طستا من ذهب وحوله الند والعنبر يسجر » فصاح به ذو النون قائلا «هل أنت من دخل 
على الملوك فى حال بسطهم ؟7* » 

7 كذلك كان ذو النون اللصرى : كما زاهدا متقلدا سحر الطلسوات : عاش فى القرن 
التاسع اميلادى بين أقباط مصر وانحدر هو نفسه من أصل قبطى أو نونى » وكان 5 تدل 
على ذلك الأقوال المأثورة عنه » وما يشهد له عبد الرحمن جانى » أول من تك فى الأحوال 
والمقامات » وعنه أخذ من أنى بعده من الصوفية . 

وقد بحث الباحثون فى أصل التصوف ونشأته ووضعوا فى ذلك النظريات التلفة التى 

لا نزال قيد البحث . ولاغرابة فى ذلك لآن الموامل الرعة واعايع الزم الى ظور 
الفكرة الصوفية / يضطلع ندراستهما أحد بعد”” . وف اعتقادى أن إغفال هذه العوامل 
والأخذ بالقضايا العامة وحدها منبج فى البحث لا قيمة له ولا بويج منه الوصول إلى تناج 





. ١*٠ القشيرى ص م ط مصر‎ )١( 

(؟) وهو قصة الفارة الى يذ كرها ابن الأثير ط نورنبرج ج /,اص هلس ا. 

(©) كارل شمدت : تاررغ الكتابات الغنوسطية فى اللغة القبطية ( بالألمانية ) ص ١917‏ . 

(5) الرسالة القشيرءة ص ١54‏ س * من أسفل ط ١+٠‏ :ص ١95*‏ س ه ط 407؟١‏ ؛ قارن 
ذا كرة الأولياء < اص ١؟١‏ س ٠ ١‏ راجم فمايتعلق بإحراقالبخورعند صائية الاعمريين الذينثم منأصل 
قبطلى أو تون شفولزون فى كتاءه 0 8 .م 1 .701 501015 أ 553 2ع 110 عأطد5و5 عألآ 

(5) وكان من أوائل من فعل ذلك الدكتور سكس فى كتابه ( التاوع العام [لتصوف ومعالله ) 
ل فقد تتبع التيارات الصوفية فى الإسلام حتى زمن أبى سلوان الدارانى وذهب إلى أن التصوف 
متأثر بالفلسفة اليونانية . وقدعالجتهذا البحث قبل أن أطلع على كتابه معالجة مستقلة ووصلت إلى رأى شبيهبرأبه 


مت وو شم 


حاسمة يطمئن الباحث إليها . نم جد بعض وجوه الشبه واضحة بين مبادى' التصوف 
ومذهب القيداتا » ولكن القول بأنالتصوف مستمد من الثيدانتا لاعكن الأسشذ به إلا عل 
أساس تار شخى : أعنى جب أولا أن نبحث الأثر الذى تركهالفكر المندى فى الفكر الإسلاتى 
ف القت الذى علي فئه التضوف © وأن تشق اتنا إل أئ تخد فق المتائق الماررة 
اللتصلة بتطور التصوف مع الفرض القائل برده إلى أصل هندى . وكذلك الخال فى النظرية 
الأخرى القائلة بأن التصوف كان رد فعل للعقلية الّآرية , أو أن التصوف كان فى جوهره 
وليد العقل الفارسى . فإننا يجب أن تثبت أولا أن الصوفية الذين وضعوا مبادى” الذهب 
الصو كانوا من أصل فارسى . ولكننا قد رأينا - ولا أعتقد أن أحدا من درس المسألة 
دراسة ناريخية ينكر علىء النتيجة التى وصلت إليها - أن الأمى لم يكن كذلك إطلاقا . 
نم كان معروف السكرخى من أصل فارمى » ولسكن الكلام فى الأحوال والقامات 
وما إلىذلك من المسائل الى عى فى معي التصوف » : يظهر إلأاعند رخال انوا بيد أمثال 
أنى سلمان الدارانى وذى النون المصرى اللذين عاشا فى الشام ومصر ولم جر فى عروقهما نقطة 
واحدة من الدم الفارسى على الأرجح . 


ولس ف التشابه القريب بين الذعب الأقلاطونى الحديث وبين التصوف - وهو 
ل سس سسحححححيجيييجبجببببسبببج> ‏ 
٠‏ نشايه أقوى مما بين التصوف , ومذهب القبداتاح ما يبر وجده ‏ دعوا: انا أن التصوف 'وليد 
الفلسفة 000 الحديئة مه أن بين ا صلة لاه ا 


إذا أخذنا 7 اذى اتسيف إلنه تمد 50 لفر يد الدين العطار وغيرها 

من المراجع :وهو أن التصوف الإشراق «رواء1)ولزم لهءأطمهومءظ؛ سل عقن التصسوف 

القابل لحرد الزهد والورع - قد ظهر ووصل إلى درجة عالية من التطور فى نصف القرن 

الذى وقعت فيه خلافة المأمون والعتضتم والوائق والمتوكل - أى بين سنة 194 47/6ه- 

كان من الواجب علينا أن نبحث فى الخال الأثر الذى كان للفلسفة اليونانية بوه عام » 
والفلسفة الأفلاطونية الحديثة بوجه خاص» فى غر لى آسيا فى هذه القبة من الزمن . 


ولاحاحة بنا إلى الإطناب فى الكلام عن انتشار الثقافة الهلينية بين المسامين فى ذلك 
العصر» فإن كل من له إلمام بتاريخ العرب الأدنى بعلل كيف طغت موحة العلوم اليونانية 
دوقن افك ذوويا ١‏ عد ع غل :الدر ان و نغ اكد تااقة بودن الأد ترة البييية ف 
الشام » ومن مدرسة -جنديسابور الفارسية فى خوزستان » ومن وثنى عران حت أو القياكة 
فى الجزيرة . وقد نل إلى العر بية كتب لا حصر اعددها فى الفلسفة والطب وسائر العلوم 
اليونانية الأخرى » وعكف على دراستها السامون واتخذوها أساسا قامت عليه اجاهاتهم 
الجديدة فى البحث » حتى لتكاد العلوم والفلسفة الإسلامية تكون مؤسسة على حكة 
البونان وحدها . 

وأبرز شخصية نونانية فى الفلسفة الإسلامية هى أرسطوطاليس لا افلاطون ؛ ولكن 
العرب استمدوا أول عامهم بفلسفة أرسطوطاليس من شراح الأفلاطونية الحديثة » وكارف 
الذهب النى غلب علهم هو مذهب أفاوطين وفورفوربوس وأبرقلس . وليس كتاب 
أولوجيا أرسطوطاليس الذى تقل إلى العر بية حوالى 84٠‏ م حسب تقدير دتريصى إلا 
ملخصا لمذهب الأفلاطونية الحديثة . ومعنى هذا أن الأفكار الأفلاطونة المديئة قد 
انتشرت .بين المسامين انتشارا واسعا » وكانت فى متناول طبقات المتعامين منهم فى النصف 
الأول من القرن التاسم اليلادى » وكان الأمى على هذا النحو بوجه خاص ف الشام ومصر 
اللتين كانتا م كن بن هامين من مس كد التصوف والقول «وحدة الوجود عدة قرون ك5 
كانتا الوطن الذى مجم فيه فلاسفة الأفلاطونية الحديثة وأسحاب المذهب الغنوسطى وهراطقة 
المسيحيين . ونى دء القرن السادس الميلادى ظهرت خاءة تموعة من الكتابات منسوبة إلى 
ديونسيوس الأريوبائى الذى تنصر على بد القديس بولص » ودل البحث العالى على أن 
هذه الكتابات تنتمى إلى ذلك العصر » وأن الذى كتبها على الأرجح أحد أتباع أبرقلس 
وليه كان راهبا سوررًا . وما بدع هذا الرأى فى نظر فروثنجهام أن هذه الكتابات » ولو أن 
الشرقيين جميعا احتفوا بها وعكفوا على دراستهاء إلا أن السوريين بوجه خاص كانوا هم الذين 
أظهروها وأحسنوا الدفاع عنها . وقد برهن فورثتجهام على أن هيروثيوس ومعطامءانا 
الذى ذو دونيسيوس الزعوم أنه تتامذ عليه : هو استيفن بارسديللى أحد الرهبان البارز بن 
فى مدرسة شرق سوريا اعد المعاصر بن ليعقوب السروجى ( 805-461١‏ م). وقد حفظ 


ب 6 


دونسوس هذا بع ضشذرات من كتانين ]لنييا استيفن وهما الترنمات الحبية 125] 011 » 
ومبادىء الثالوجيا : بزعداهعط! 4ه واضعمواع . ولاستيفن غير هذا كتاب كامل 
فو و كدان فتروا نوق الكزر ان اللقهة ايلع توح من ربيفة خماية تادر فى 
اللتحف البريطانى . 

هذا إذن هو الأصل الذى اسئّمدت منه كتابات دبونيسيوس المزعوم . وقد ترججها » 
كا هو معروف » إلى اللغة اللاتينية بوحنا سكوتس إر يجنيا . وعليها تأسس التصوف المسيحى 
فى القرون الوسطى فى الغرب .. أما أثرها فى العالم الشرق فم يكن أقل نفوذا ء فإنها ترجمت 
عقب ظهورها مباشرة إلى اللفة السريانية » وذاعت تعالهها ذبوعا قويا » كا تشهد بذلك 
الشروح العديدة التى وضعها علبها الكتّاب السريان . ولا بد أن تكون هذه الكتابات 
قد انتعشت انتعاشاً عظها فى القرن التاسع الميلادى : يدل على ذلك أن الخطوطات الجيلة 
التى أرسلت من « سكينوبوليس » فى فلسطين إلى إيدسا ( الرها) ترجع إلى ذلك العصر . 
ويقول « كن ص كن «( إن دونسيوس كان حوالى سنة 6 م معروفا من دحلة إلى 
إلى الحخبط الملل 007 6 . 

لم يصل المذهب الافلاطونى الحديث إلى عل العرب عن طريق السكتابات الأدبية 
وحدها » فإن مدينة « حران » ى الجن برة كانت كما 1 أحد المرا كن الرئيسية الى 
أَشْعّتَ الثقافة اليونانية على العالم الإسلامى » لأن أهلها كانوا فى القيقة من الوثنيين السريان» 
وإن الخذوا لأنفسهم اسم الصابئة فى بدء القرن التاسع هربا من الاضطيهاد الذى تهددم به 
الخليفة المأمون”". ولاشك فى أن كثيراً من الحرانيين هؤلاء قد اعتنةوا الإسلام أو المسبحية 
وإن كان أجيوق الأعفلم منهم قد ثبت على وثنيته القديعة . أما الطبقة التعامة فإيم ققد ظاوا 
على دينهم الفلس الذى يصفه الشهرستاتى وغيره من الؤلفين المسامين وصفاً ينطبق على 
الأفلاطونية الحديثة كا نعرفها فى فلسفة أبرقلس و عبليخوس . أما مدرسة الصابئة ببغداد » 
وهى المدرسة التى أنجبت طبقات متعاقبة من أفذاذ العاماء والفلاسفة » فإنها لم تؤسس حتى 
نهابة القرن التاسم الميلادى » ومعذلك يكاد الاونسان بوقن بأن الاتصال الفكرى بي نالصابئة 


0 راجم القصة فى الفهرست لابن النديم ط مصر ١١44‏ هصص 1448 . 


والسلمين قد وجد سبيله إليهم قبل هذا التاريخ بزمن طو يل . ولا داعى الآن إلى الاسترسال 
فى هذا الموضوع بأكثر من هذا القدر . ويك القول بأن المسامين قد وجدوا المذهب 
الافلاطوق الطديت آنا عدا نوق أعمكان اتساوااقه باللشارة التوناية: 

وقد كان لمصر والشام دائاً الصدارة بين الأم اق اقرع نيا الفقازة الوناية 
وها البلران اللزان ظهر التصوف فبما لأول عرة مناه الدقيق وتطور 5 أسلفنا . والرجل 
الذنىاضطلع بأ كبر قسط فى تطور هذا النوع من التصوف » هو ذو النون الصرى الذى وصف 
بأنه حكيم كيميانى أو ةحاييار: أسخرى أحد أوائك الذين نباوا من منهل الثقافة 
اليونانية . فإذا أضفنا إلىهذا أنالمعانى الى تكلم فها ذو النون هى فى جوهرها المعاتى التىنجدها 
فى كتابات نونانية مثل كتابات « دونيسيوس » ؛ أليس فى هذه امقدمات ما حملنا على 
التسلي بالنتيحة اللازمة عنها : وهى أنه لا بد من وجود صلة نار يخية بين التصوف والفلسفة 
الأفلاطونية الحديئة ؟ وهل يمكننا الأخذ بأية نظرية أخرى فى نشأة التصوف » تفسر المقائق 
التى ذ كرناها نم : لا أذهب إلى الحد الذى ذهب إليه « ممكس » عندما رد التصوف 
برمته إلى كتابات « ديونيسيوس » » ولكنى انتبيت من بحثى المستقل إلى نتيجة لا مختلف 
كثيرا فى مؤداها عن نتنيحته : وفى أن التضوفاق ناحبته البوسوفية (النصلة بالمعرفة ) وليد 
المكمة اليونانية إلى حد كير . ولكنه لم يكن - حتى فى ذلك المصر المتقدم - نتاجاً 
,ونانياً خالصاً : فإن الفلسفة الأفلاطونية الحديثة نفسها قد دخلتها عناصر أجنبية كثيرة خلال 
ستة قرون . ولكنى لن أحاول أن أميز العناصر اليونانية من غير اليوئانية فى تصوف العصر 
الذى نحن بصدده : أى قبل سنة 856 م . 

وما هو جدير بالذكر أن معروقاً الكرخى كارن من أصل صابئى على حد قول 
أبى الحاسن فيه فانه يقول : «كان أنواه من أعمال واسط من الصابئة » . فلا يبعد أن 
« معروف » كان من المندائيين (05دة88200) الذين ذ كرم القران باسم الصابئة » وسماهم 
المسادون « الختسلة » لكثرة الاغتسال فى شعائرم الدينية . وقد أقام هؤلاء المندائيون فى 
أرض البطائح بين البصرة وواسط » وكان مؤسس مذههم رجلا بدعى الحسيح . و يظهر 


و 


أنوم كانوا بقية فرقة « غنوصية » قديمة كا يدل على ذلك اسمهم '* . فإذا لم يكن معروف 
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الكرخى نفسه أحد أولئك الندائيين » فقد كان على كل حال على عل بمذهب صابئة 
البطائم . ومن الغريب حما أن تجد بين الأقوال الأثورة عنه ذلك القول الذى ينسبه إليه 
اح 21 الأولياء (تذكرة ج ١‏ ص 575 س7) » وهو «غضوا أبصارك إذا كان 
الكل من ذكر وأنثى » . لأن فيه إشارة إلى مذهب الندائيين أو اللمسيحيين وهو الذهب 
القائل بأن السكونين ذكر وأنتى ( الفهرست ص "4٠‏ س 70807" . ولم يكن معروف 
الكرخى وحده من كبار الصوفية الذين عاشوا فى بيئة واسط الصابئية » فإن أبا سلمان 
الدارائى كان من أهل واسط أيضا ( أبو الحاسن ج ١‏ ص 051١‏ ) . 

ذ كرنافها مضى كيف أحل ذو النون المصرى « المعرفة » منزلة هامة فى مذهبه » ولكن 
الأمر لم يكن قاصراً على ذى النون » فإن العقبات الست التى يقول إبراهي بن أدم إن 
السالك لا ينال درجة الصالمين حتى يجتازها"© تذكرنا بالأواب السبعة التى لا تفتح 


)١(‏ الفهرست ط . مصر م4١١‏ هص /الا4)س5. أما عبارة معروف 5 أفهمها فعناها : إذا كان 
عالم الظاهس ثنويا فلا تنظر إليه وانظر إلى الوحدة المطلقة . أما ذكر الذ كر والأتثق فيظهر أنه راجم إلى الديانة 
البابلية التي يحتمل أن تتكون أصل المذهب الغنوصى » لأنها تذاكر داتماً إلى جانب كل إله ذ كر إِلهة أت مثل 
أنو لأالل , وأناتو 8ق . وهذه ا ظاهرة مطردة فى مذهب الفيض الغنوصى . كذلك تجد ع6ُ©:18 
يوصف غالياً أله ذكر 53 أ 0061 .0 

إستدراك : كتب الأستاذ نيكو لسون بعد هذه المقالة تعقيباً فى الحلة الملكية الأسيويةسنة5 ٠5١ص‏ ةوه 
وما يليها قال فيه ه ذ كرت فى مقالى عن التصوف الدى نشسرته فى عدد شهر ريل من هذه الجلة ص ١4‏ ؟ 
عبارة لمعروف الكرخى سقتها دليلا على إاامه يعذهب الندائيين . وهى العبارة الواردة فى تن كرة الأولياء 
( ج١1‏ ص075؟ س7 )ونصها «#جشم فرو خوابانيذ أ كر همه از نرى بوذ وماذه » فترجتها «كنامءر 1056© 
«ع208[1عة1 380 21214 3 تمع لعلاأمعل 15 1ل 15 وعتزء ( غصوا أبصارم إذا كان الكل من ذكر 
وأنى) . ولكنى منذ ذلك الحين عثرت على الأصل العربى لهذه الملة فى طبقات الصوفية لأبى عبد الرحمن السامى 
( نسخة <+طية بالنحف البريطاتى رقم : 2 18 501 520 ,18 .844 وهو « وغضوا أبصارم وو على شاة 
أنق » » فلا بد إذن هن تصحيح ما ورد فى تذاكرة الأولياء على الوجه الآنى : « أ كر همه از “يزى بوذ 
ماذه' » وهو تصحيح تجيزه بعض مخطوطات هذا الكتاب . ولابد لى من أن أعترف أيضاً بأن هذه العبارة 
لا صلة لها إطلاقا مذهب المندائيين » ولو أن دعواى العامة بأن معروف الكرخى كان متأثراً عذهبالمندائيين 
لا تزال قائمة على الرغم من أنتى لم أوفق بعد إلى تحديد وجوه الشبه بين مذهبه ومذهيهم . 

ولا يفوتنى أن أذكر مهذه المناسية أتنا يجب أن يكون رائدنا الحذر الشديد فى أخذنا أقوال الصوفية 
عن تراجم فارسية » فإن خبرنى الخاصة قد أثبتت أن عدداً غير قليل من هذه الأقوال لا يمكن قراءتها وفهمها 
على حقيقتها حتى فى أفضل الخطوطات الفارسية وأقدمها »وأن من المتعذر تصحيحها بغي رجوع إلى 
أصوفا بالعربية . 

١؟)‏ رسالة القغيرى ط مصر ١*٠‏ ص م س ١7‏ ؛ تذاكرة الأولياء ص ٠١٠١‏ س5١.‏ 


)؟(١‎ 1 


النفس - وعى سائرة فى طريقها إلى االملاص - إلا إذا حصّلت « المعرفة » هته أوالم 
الباطن » واجتازت الحراس القائمين على هذه الأواب واحدا واحدا . وقد استعملت كلة 
الحراس (075دء:3) فما بعد استمالا مجازيا للدلالة على شهوات 'النفس : الموى والحسد 
0 . ولبس عندى من فك نى. أن المذهب الغنوصى بعد ما أصابه من التغبير 
والتحو بر على أبدى مفكرى المسيحية واليهودية » و بعد امتزاجه بالنظريات اليونانية ‏ 
كان مو الصادر: الحامة الى أكذ عنبا رحال التضوف الادلاق:. ؛ وآن: .نين التضوف 
والغنوصية مواضم اتفاق كتير هامة . ولااخك عتدى أرضا فى أن دراسة هذه السألة دراسة 
دقيقة وافية لما يأتى بأطيب المُّرات » ولكنتنى على يقين من أننا إذا نظرنا إلى الظروف 
التاريخية التى أحاطت بنشأة التصوف تعناه الدقيق » استحال علينا أن ترد أصله إلى عامل 
هندى أو فارمى + ولزم أن تعتيره وليدا لأتحاد القكر اليوناى والديانات الشرقية : أو يمنى 
أدق وليد انحاد الفلسفة الأفلاطونية الحديثة والديانة السيحية والذهب الغنوصى . نم :من 
الحتمل أن يكون اثنان على الأقل من هذه المصادر الثلاثة قد تأئرا بأفكار فارسية أوهندية» 
ولكن هذه مسألة لم يصل فها البحث العلمى » ولن يصل » إلى نقيحة حاسمة لتشمب 
نواحبها . أما الأثر المباشر الذى وصل إلى التصوف من ناحية الطند فقد كان لاشك كييراء 
ولكنه أنى متأخرا . وإذا قبس با فى التصوف من أثر للفكر اليوناتى والسريانى » عد فى 
الموّلة الثانية . 

إن كار مشايخ الصوفية الذين مانوا بين سنة ٠ه؟‏ » ٠.مههم‏ : سرى السقطى 
( المتوفى سنة +9؟) ويحبى بن معاذ الرازى ( المتوفى سنة 54؟) وأبو يزيد ( أو بايزيد) 
البسطاتى (المتوق سنة 55١‏ ) وأو حفص الحداد (المتوق حوالى سنة 56؟) وحمدون 
القّسار ( المتوفى سنة 1" ) وأبو سعيد الخراز ( املتوى 77" أو ) وأنو حهَرة البغدادى 
(التوق سنة 585 ) وسهل بن عبد الله النُستّرى (التوق سنة ع0 أو مم أوخهم) 
وأو الحسين النورى ( المتوق سنة 540 ) والجنيد البغدادى ( التوفى سنة 90؟ ) وعمرو بن 
عئان الك ( المتوفى سنة 9 أو /إية؟ أو 01 ) وأنوعئان الحبرى ( المتوقى سنة 94؟ ) . 


(؟) “2.14 0205121512115 5ع0 عتنارم5:ل] لعل طأعهقم عع23 كلاج رعمة للا 


وتمشاد الدينورى (امتوى سنة59) . ولا ينسم اجال هنا لدراسة تعاليم كل واحد من هؤلاء 
الشايح دراسة محليلية » وإلا خرحناعن حدود الختصر الذى رسمناه . ولذا سأختتم هذا 
البحث يخلاصة موجزة عن التطور العام للتصوف حتىنهابة القرنالثااث الهجرى . وسأقصر 
نفبى كا فعلت من قبل - على معالجة المسائل انبارزة فى هذا الوضوع . 

كان تطور التصوف عن طر يقين : 

الأول : تنظ التعالم الدينية التى كان لا وجود ,الفمل قبل التصوف » والتوسع 
والتدفق فى معانب . 

الثانى : ١‏ كتساب ال ورسوم جديلة . 

كان تعر تق ذه عر هون فاج تور اننا هؤاعد عا إلا الاق 1 
ؤلا يأخذها عن هؤلاء الأفراد إلا خاصة أحامهم . ثم أصبح رويدا رويدا حركة منظمة 
ومدرسة يتخرج فيها الأولياء » لما قواعدها ورسومها من حيث سيرة المريدين وأخلاتهم 
وعبادتهم . وأصبح المريد يتلق قواعد الطريق الصوفى على أستاذه » و مخضم لإرشاد هذا 
الأستاذ خضوعا أعمى . وهنالك دلائل واضحة على أن رجال التصوف من أهل القرن الثالث 
م يقنعوا بحياة الزهد والمزلة عن الناس » بل تطلع المريد الذى سلك طريق القوم إلى أن 
يصبح نوما ما شيخا عظيا ومرشدا ملهما #تظلير اق المفلات العامة ومن وله أتباغة 
الكثيرون المعحبون به . يقول أنو بزيد البسطاتى : «منلم يكن له أستاذ َامَامُه اا 
وهى فكرة يظهر أن لها صلة بالنظربة الشبعية القن كان عبد اشين هيا أول من قال ديا 
يقول فلهاوسن (15215678اء110) : « إن الشيعة تعتبر تكريم الله فى تكرم الإنسان » . 
وهذا قول يصدق أيضًا على متصوفة الفرس التأخرنن . (قارن مثلا موقف جلال الدن 
الروى ا د تر اد 

وقد ادعى رجال التصوف منذ بدء أمرم الحظوة عند الله واستمداد السلطان منه . 
هذا معروف الكرخى يقول لحدثه : «أقل" على لله فى » وهذا ذو النون الصرى 
يصرح بأن طاعة المريد لأستاذه أولى به من طاعته إربه”". ناس القواعد وتنظم رسوم 


. س ه دن أسفل‎ ١8١ ص‎ ١*٠ رسالة القشيرى ط . مصر‎ )١( 
سلا.‎ ١١١ ص‎ ١ (؟) تذكرة الأولياء سج‎ 


عد سبد 


الطريق الصو » فأنك تلمحهماواضحي نكل الوضوح فى أقوال مشايخ ذلك العصر أينا قرأتها . 
فإنهم قسموا الطريق إلى سلسلة من المراحل :بل رايت ار تاه ين الفارد ٠.‏ 
يقول بحبى بن معاذ الرازى المتوفى سنة 4ه؟ : « إذا رأيت الرجل يعمل الطييات فاعم أن 
طريقه التقوى » و إذا رأيته يحدث بآيات الله فاعل أ دعل ريق الأوال”"؟ ون إذا رأنه 
يحدث بآلاء الله فاعل أنه على طر يق الحبين » وإذا رأيته ماكفا على ذ كر الله فاع أنه على 
طريق المارفيق” "4 :وق ة يرت :هذا الدنضن أيضا فرق الفوقنة قد انا دون 
القضّار (التوى سنة ا" ه )ب بنساور فرقة الملامتية أو القصاربة الذين أظهروا إخلاصهم لله 
حت غطاء من المرية الدينية الصطنعة””؟ » ووجدت فرق أخرى كالطيفورية والكرازية 
والنورية نسبة إلى أبى يزيد البسطاى (اللقب بطيفور) وأبى سميد الخراز وأبى الحسين 
نورى على التوال . ١1ل.‏ 
ويقال إن سرى السقطى ( المتوفى سنة 8؟ ه ) كان أول من تكلم ببغداد فى المقائق 
الإلمية والتوحيد” » و إن أول من حاضر الناس فى التصو فكان يحبى بن معاذ الراززى”© 
( التو سنة 0" ه ) ثم قت على آماره من بعده أبوحمرة البغدادى ( المتوفى سنة همه )9© 
و يذهب جاى ( تفحات الأنس ص 75س ؛ ) إلى أن الجنيد البغدادى ( المتوفى سنة 807؟ ) 
كان أول من صاغ المعانى الصوفية وشرحها كتابة » وأنه كان يسم التصوف سر فى يبوت 
خاصة وفى السراديب » فى حين كارن الشبلى ( المتوفى سنة 84" ه ) يتكلم فى مسائل 
التصوف علانية . ومن هذا نستنتج أن أهل السنة الذين أعاد إليهم الخليفة المتوكل 
(؟0؟ -80؟ ) سابق نفوذم »كانوا أ كثر تساحاً وأقل اضطهاداً للصوفية منهم لرجال 


)01 راجم تذك رة الأولياء ج ادن لفن أ وما عدم 

600 الأبدال صنف من أصناف الصوفية على رأسهم القطب . ويرى ابن خلدون أن فكرة الأبدال 
ماخوؤة عن فكزة القاء عت القيعة , 

© تذكرة الأولياء ج ١ص #0٠‏ س١5.‏ 

(4) راجم نفحات الأنس ص م س ١5‏ ؟ وتذكرة الأولياء ج ١‏ ص 159 س"" وما بعده » 
وص #988 س 7 ء 58 . راجم أيضاً كتاب الملامتية والصوفية وأعل الفتوة ( للمعرب ) 

(0) تذكرة الأولياء ج ١٠ص‏ 4" س هى. 

60 نفس الرجع ج ١‏ ص 995 س 5 . 

)7( أو المحاسن ب * ض لاع سن 5 وما بعده . 


الممنزلة . وتما يؤيد ذلك ما روى من أن ذا النون اللصرى عند ما انهم بالزندقة وأرسل إلى 
شداد لحا كته» 0 أمام المتوكل و وعظه فمفا عنه ورده إلى وطنه 9 عل إن ا هيه 
قد اتهم بالزندقة صراراً » واتهم عدد كبير من الصوفية مهذه التهمة فما وام 
ا ا ين 
وقد وضع صوفية القرنين الثالث والرابع نظاماً كاملا فى التصوف فى ناحيتيه النظربة 
والعملية » ولكنهم لم يكونوا فلاسفة ولم يعنوا إلا قليلا بالمشكلات الميتافيز يقية]!. ولذلك 
لن أحث هنا المصطلحات الفلسفية التى أخذها متأخرو الصوفية من الفلسفة الافلاطونية 
الحديئة نقلا عن الفارالى وابن سينا واغزالى 520 أذ كر بضم كات عارة عن استمال 
الصوفية للأساوب اشرق" «كايزك تواذر هيدا الاسازت ل حداً فى نار يخ 
التصوف : ققد حك عن داود الطاتى ( المتوفى سنة 116 ه ) أن أحد الدراويش راه مرة 
مبتسما فقال له يا أبا سلمان : من أين لك هذا الانشراح ؟ فقال داود : « أعطونى اممباح 
وإنك لتحد لغة الحب الرمز بة ظاهرة كذلك فى الأقوال المنسوبة إلى رابعة العدوبة 
( التوفاة سنة ١1٠‏ أو 18٠‏ أو 186 ) وفى أقوال أبى سلمان الدالوانى 00 
كا يشهد بذلك العبارة التى اقتبسناها له فا سبق » ثم فى أقوال غيرهما من بعدهما .و 
حانا الأصم بتكم عن أر بعة أنواع من اموت : موت أبيض وهو الجوع 0( وموثت 0 
وهو احّال الأذى من االحلق 2 وموت أهر وهو العمل الخالص من الوب فى الفة الموى 2( 
1 . م 5 : 
وموت أخضر وهو طرح الرقاع بعضها على بعض”" . ولسكن الأخياة الشعرية الغريبة 
6 ابن خلكان : ترجة دى سلان ج »*"اص ١5؟.‏ 
0س( نفحات الأنس ص ١هس5 ١‏ .تعرف هذه الحنة محنة غلام الحليل : وهو أحمد بن خالدبن مرداس» 
من أصل عرنى من باهلة » ولد بالبصرة ونشأ ببغداد ومات بها سنة 5757 . كان معروفاً بالورع والتقوى 
ولكنه كان مكروها من أهل عصره الذين رموه بالرياء . راجم ميزان الاعتدال للذهبى ص 77 (المعرب) 
(؟) « سثل ابن عطاء لم استعمل الصوفية لغة تمريبة غير مألوفة فقال « لما كان هذا العم قد شرف 
نا ضننا به على غير الصوفية » ولالم نستعمل لغة الناس وضعنا له لغة خاصة بنا » تذكرة الأولياء . 


(غ) تذكرة الأولياء . 


(6) الرسالة القشيرية ط . مصر ١١*٠0‏ ص اس .31١#‏ 


التى ظهرت فا بعد فى صورة كاملة فى كلام الصوفى المراسانى أبى سعيد بن أبى الخير 
( التوق سنة 44٠‏ ه) كان لها وجود من قبل فى أقوال| أبى يزيد البسطاى ( المتوفى 
سنة 551 ) . فد كتب بحى بن معاذ الرازى إلى ألى يزيد يقول : « سكرت من كثرة 
عاشريت من كين تتبعه 6 مكتن إلنه أويز يد :و عيرلة قرب جور السموات والآرطن 
وكا لع عدو خانك قاقر دن وز 1 

وهاك بعض أمثلة أخرى من هذه الأقوال الفريبة مترجمة عن الفارسية . 
01 روحت نويا إلى البادية وكان « المرغ» قد أمطر وابئلت الأرض » فكانت قدى 
تغوص فى « ان 3 تغوص قدم اللإنسان فى الطين7؟ » 

« كان يتكلم نوما عن الاق فامتمن خفقيه:وقال + آنا الشارت والعتراب والساق7. 
سلا أتسمع خرير الماء وهو يجرى فى مجار به » فإذا وصل إلى البحر سكن ؟ إن البحر 
لا بزداد بوصول الماء إليه » ولا ينقص مخروجه منه” "© » 

« الشوق قصبته مملكة الحبين : فيها عرش عذاب الفراق منصوب » وسيف هول 
المجران مسلول » وغصن نرجس الوحدة على كف الأمل موضوع . وى كل أن يطبح 
السيف بألف من الرقاب . قالوا إن سبعة "لاف من السنين قد مضت : ولكن النرجس 
لاءزال غضاً طرياً لم يصل إليه كف أى أمل رع 

ذكرنا من قبل أن النواة الأولى التى نبت منها مذهب التصوف فى الإسلام » وظهرت 
عنها الصفات الأساسية المميزة له » يمكن الرجوع بها إلى ذى النون المصرى ومن سبقهمباشرة 
من رجال الصوفية . ولاشك أن هؤلاء الرجا لكانوا علىعهد بأحوال المذب والفناء . لكن 
فكرة الفناء التى برزت أ كثر من غيرها فى ناريخ التصوف التالى لمهدهم » لم »ل يتكلم فيا 
أحدمنهم كلاماً واضحاً صر بحا » ب لكان الصوق الفارسي أن بزيد البسطاي دل ف ام 

.١١؟ س‎ ١45 ص‎ ١*٠ الرسالة القثيرية ط مصر‎ )١( 

(؟) تذكرة الأولياء ج ١ص‏ ههس ه. 

(5) تذكرة الأولياء ج ١‏ ص هه١اس‏ ؟. 


(ه) تذكرة الأولياء ج ١‏ ص ١75‏ س7١31.‏ 


كلة الفناء بمعناها الصوفى الدقيق : أي بمعنى حو النفس الإنسانية وآ ثارها وصفاتها » حتى 
لمكن أن يعد هذا الرجل بحن أو ل واضع يا 

ولد أو يزيد طيفور بن عيسى بن آدّم بن سر وشان”" فى بسطام إحدى مدن إقلم 
لاقونين 4 ق'الحنوت الشوق النحز اللزو, كان هده زراذغدا وأسشادة فق :التصيوف 
05 » وكانتف ف أول أمره على مذهب أسحاب الرأى حتى كشف له بوماً عن باب 
لولانة التى لا مذهب فيها”'© . ولوأننا افترضنا ححة الأقوال التى ينسبها إلى أبى يزيد 
البسطاتى فر يد الدين العطار فى « تذّكرة الأولياء » (ج ١‏ ص 14 .10 ) لمددناء 
من غلاة القائلين بوحدة الوجود الداعين إلى رفم التكاليف الدينية » مبشراً بمذهب الحسين 
ابن منصور الملاج » وأحد الأفراد الذين جمعوا إلى خصوبة الخيال عمق التفكير ؛ بل لما 
ترددنا فى مقارتته بفر بد الدبن العطار نفسه » و جلال الدين الرودى . ولكن ليس من العسير 
أن نعرف أى الأقوال التى ينسبها إليه القرجمون له حميح » وأيها مخترع . وقد أشار إلى ذلك 
عبد الله الأنصارى المروى ( المتوقى سنة 4١‏ ) عند ما قال : إن كثيراً من ال كاذيب 
قد اتتحل بامم أبى يزيد البسطانى مشل قوله : « صمدت إلى السماء وضر بت قبتى بإزاء 
العرش”" » . وهو القول الذى بنوا عليه قصة معراج أى يزيد التى يقصها المطار بالتفصيل . 
( تذاكوة الأولياء ج ١‏ ص 1876-17 ) . ويصفه ابن غلكان أله كن راهذا وسسس) 
ولكن ما ذ كه عنه كل من القشيرى والمطار وجاتى بِوْ بده ما نعرفه عن قومه وأسلافه 
الجوسيين. و إننى أعتقد اللهم إلا إذا كنت محطئا أن أبابز بد أصبح البطل الأسطورى 
فى التصوف الفارسى من أجل أنه ا حدر من أصل فارمى دم » وكانت تتمثل فيه نزعات 
أهل وطنه الدينية أحسن تمثيل . فأبو بزيد هو الذى أدخل فى التصوف الإسلانى فكرة 

)١(‏ برى جاى (نفحات الأنس ص ١ه‏ س 4 من أسفل) أن أيا سعيد الخراز المتوقى سنة 45م 
كان أول من تكلم فى الفناء . 

(؟) هكذا يقول ابن خلكان والقشيرى وجاى. ولكن ياقوت يسميه أبا بزيد طيفور بن عيسىبن 


شاروسان ويقول إنه يجب ألا مخلط بينه وبيب أبى بزيد طيفور بن عيسى بن آدم المعروف بالبسطاى الصغير. 


(6) يذ كره صاحب نفحات الأنس ( س 36 السطر الأخير ) هكذا كردى والأصح كردى . 
)0ع نفحات الس + س ١‏ 
(5) نفحات الأنس ص 8< س ١‏ 


وحدة الوجود الى كانت ذائعة ذبوعاً عظيا أعلدة انس ع اس لدان د '. وهذه 
التزعة الفارسية المندية ‏ ع زعة وحدة الوجود - من خصائص التفكير الشرق ' 


م أن النزعة « الشيوسوفية » ( النزعة نحو المعرفة الإهية ) من خصائص التفكير اليونانى 2 . 

وسأذ كر الآن بعض الأقوال التى نسبت إلى أبى يزيد مما يتمثل فيه : (1) مذهبه 
فى الفناء » (س) نظريته الصارمة فى وحدة الورجود » 7 ) قوته الشمر بة واطاية كا تمر 
فى تفكيره . 

١ ١١‏ )اقل وده شق جرال (الأحال انارق بالأنة عبت رسومه دك رغد 

| ال 1 
ل » وغيدت ا اي 0غ خرجت من الحق إلى الحق حتى صاح 
منى فى : يامن أنت أنا ! فقد تحققت" عقام الفناء فى الله" ©» . « منذ ثلاثين سنة كان 
لقم ا مرت اليوم عراة 2 تفن لان لد 2 ت الآن مر كنته ٠‏ وى قولى « انا » 
و«الحق» إنكار لتوحيد الحق ؟ لأننى عدم محض للق قال هرا ةنده بن انطر! 
إن المق مرآة نفسى » لأنه هو الذى يتكلم بلسانى » أما أنا فقد فنيت”**» . م ليس أفضل 
للرجل من أن يكون ا ل ا ب ا 
اك عو 00م وسفل ب يتطق ازنخل ممتيعة المردة ؟ قال :+ ق الرففه ال يلق 
نحت اطلاع الحق » وبيق على بساط المق بلا نفس ولا خلق © «( 

(ب) « إنى أنا الله لا إله إلا أنا فاعبدنى" ». « سبحانى ما أعظلم شاع 

. رونو 184 .م 'م دمعادئمء معألا ععل *طعوء0 ,تأكنال‎ 200 204 50 )١( 

(؟) لااشك أن التصوف الإسلاى فى ناحيته العملية كان إلى حد ما على مثال التصوف البوذى . 
يدل على ذلك ما ذ كر الحاحظ فى كتاب الحيوان عن « رهيان الزنادقة » الذين كانوا ّرجون للسياحة 
أزواجا » ولايقيمون فى مكان واحد أ كثر من ليلتين . وكانوا يأخذون أنفسهم بتطهير القلب والعفة 
والصدق والفقر . ويذكر الماحظ قصة رجلين منهم دخلا مدينة الأهواز . 

(؟) القشيرى ط مصر سنة ٠١٠١‏ ص ١4١‏ س ٠١‏ من أسفل . 

)ع2 تذكرة الأولياء يم ١ص ١5١‏ س"١3.‏ 

(5) نفس امرجم ج ١‏ ص 1١.‏ س50١1.‏ 

(7) نفس امرجم ج ١‏ ص ١55‏ س١35.‏ 

(09) نفس امرجم ج ١‏ ص ١58‏ س 4”". 


(4) نفس المرجم ج ١‏ ص7١‏ س5 . ' 
١)‏ نفس المرجم ج ١‏ ص ١4٠‏ س .١4‏ 


لهم ده 


د اج شاه _ 

« خرجتمن با بر يديتى كا مخرج الحية من جلدها » ونظرت فإذا العاشق والمعشوق والعشق 
واحد » لأن الكل واحد فى عالم التوحيد"'' . وسئل ما هو العرش ؟ فأجاب : أنا هو , 
وما هو الكرسى ؟ فأجاب أنا هو » وما هو اللوح والقل ؟ فأجاب أنا هوا" » . 

(<) « وبروى أنه سئل نوما كيف وصلت إلى هذه الدرجة » و بأى وسيلة <ضَّات 
هذا الكام ؟ فقال : حرحت ذات أله من يسطام وكنت صبا 6 وقل أضاء القمر وسك ن كل 
شىء ؛ فرأيت حضرة كانت العوالم المانية عشر ألفاً إلى جانها كالذرة » فاضطر بت 
ينوع ا رص اا مع هذا المظر ! وماك و 
0 إٍ و0 شول ارك د اللاجثين 4 7 
يي لد ا 0 ا 
ووضعتها على سندان المذمة » وطرقتها #طرقة الملامة » حتى جعات منها مرآة . وكنت خخس 
سنين عراة ضر اكباو ل اللاوتوى اوشنة أيظدفيا سين الاعتيا 
وقد نظرت فاذا قَْ وسطى 20 كين انكر والعؤب والرياء والاعتاد على الطاعات 
والنظر بعين الارتياح إلى الأعمال » فمملت مس سنين حتى انقطع ذلك الزنار واعتنقت 
الإسلام من جديد » ونظرت إلى الحلق فرأيتيم موق فكيرت علهم أر بع كرات 
ورجعت من جنازتهم جميعاً » ووصلت إلى الله بعون الله وحده من غير وساطة من اللخلق”**» 

يكن لمذهب وحدة الوجود عند متتصوفة القرن الثالث إلا منزلة ثانوية » اللهم إلا إذا 
استثنينا أبا يزيد البسطاى وأبا سعيد الخراز . ول يستعمل هؤلاء الصوفية لغة وحدة الوجود 

00( نفس المرجم ج ١‏ ص ١5٠‏ س ١١‏ ً 

00 لت د ل لل ا . 

69 ا 

2( كر الأولياء ج ١‏ ص ١*9‏ س ه . من افيد أن نقارن هد الوصف المعرئ للسبراج 
الصوى بالنص العربى الذى ذ كره القشيرى (ط مصر ص 4 ؛ س ؟ من أسفل) وهو « قال أو يزيد 
كنت ثنق عشرة سنة حداد نفسى وخس سنين كنت عمرآة قلى وسنة أنظر خها بينهما فإذا 


لي و ا رص ضرعي اتر يب 


فى غير نحفظ » بل جعلوا همهم التوفيق بين التصوف وتعالم الإسلام » وعدم تغليب المقيقة 
على الشريعة أو المكس . نم لم يصيبوا توفيقا فى هذا الايجاه » ولكنهم على كل حال 
شعروا بضرورة الوقوف موقف الحبطة والحدذر . فقد فضل الجنيد » وتبعه فى ذلك جمهور 
الضوفة ف قصرء» أند تفن ف طرق الصحو ا وإن كان أنو بزيد وأتباعه اللقبون 
نورين فد نار ين النانى فى أتواف وأفمام عظهر من سكروا حب ب الله فل يفيقوا من 
سكرجم . و عكن القول إحمالا بأن صوفية هذا العصر قد انخذوا م والسنة ميزانا لججيع 
بقرت كنا بعرو طلة را ؟. وكاننة نتيحة ذلك 
أنهم عنوأ لوجه خاص بناحة الزهد والعبادة والناحية الأخلاقية فى التصوف ٠‏ يقول سبل 
ان عند اله اشرق نت أصول مذهتنا عل حك القيك يكتاب الله والاقتدا ل رشقة 
رسوله صلى .الله عليه وس » وأ كل الحلال وعدم إبذاء الحلق ولو آذونا:» والبعد عما نهى 
اعت والتفيتيل بالمقوق7”"* .جو بول الحديذ نوها أغيننا التعتوف هن القيل :الال > 
0 عن الجوع وثرك الدنيا وقطع الأرفات والستحييات 7 

ولسكن الصوفية من ناحية أخرى رأوا أنهم ببلوغهم غابة الطريق بعد اجتياز عقباته 
وحمل الامه » وبعد وصوطم إلى نهابة المعراج الصوفى بتحةقهم بالمعرفة الإلهية » قد وصلوا 
إلى مقام الولابة ؛ وأن ف باعدر منهم من قول أو عمل متفق تام الاتفاق مع روح 
الشرع مهما ظهر من التعارض بين أقوالم وأفمالهم من جهة » و بين ظاهى الشرع من جهة 
أخرى . ومن هنا قالوا إن رياء العارفين أفضل من إخلاص المر يدين47 سور 
١‏ ولنلخص الآن النقط الهامة التى حاولنا معالجتها فى هذا البحث فتقول : 
ش ١‏ ح إن التصوف ممنى الانقطاع إلى اللّه والعزلة عن كل ما سواهكان نتيجة طبيعية 
لنزعة الزهد التى ظهرت قوية فى الإسلام أثناء حك الدولة الأموية . 


(1) راجم القشيرى مثلا ط مصر 98416 اض ١7‏ سن 4 من أسفل حت نفحات الآنن س “ع 
س * من أسفل ؟ وتذاكرة الأولياء ج ١‏ ص 858؟ س ؟ ؛ والقشيرى ص “5 س ٠١‏ . 

(؟) معرب عن ذكرة الأولياء ب« ١‏ ص 55١‏ س 4 . 

(0) القعيرى ا دصر لوس 6+ السظرا الأخين حا يز مين #وعلاض ولاس عا 

(4) القشيرى ط مصر ١+٠‏ ص 45 س 5 والعبارة لأبى سعيد الحراز . 


د اا 


؟ - إن حركة الزهد هذه لم تكن مزل عن المؤثرات السيحية » وإن كانت فى 
جملتها نتيجة للتعاليم اللإسلامية . فالتصوف الذى ظهر نقيجة عنها كان إسلاميا فى جوهره . 

ع - ولكن ظهر فى نهابة القرن الثانى ال محرى تيار فكرى جديد كان له أثره فى 
التصوف الإسلانى . وهذا التيار الفكرى غير الإسلانى واضح كل الوضوح فى أقوال 
معروف الكرخى ( المتوقى سنة 5٠١‏ ه) . 

- تطورت هذه الأفكار الجديدة تطورا عظها وأصبحت العنصر الفعال فى التصوف 
ف النصف الأول من القرن الثالك.. 

ه - وكان ذو النون الصرى ( المتوفى سنة ©8؟ ه ) أ كبر شخصية شكلت المذهب 
الصوفى وطبعته بطابعه الداتم . 

5 - أن الظروف التاريخية التى ظهر فبها هذا النوع الجديد من التصوف نحملنا على 
الاعتقاد بأن الفلسفة اليونانية كانت المصدر الذى استمد منه . 

٠7‏ - جب البحث عنهذا المصدر فى الفلسفة الأفلاطونية الحديئة وفىالمذهب الغنوصى. 

4 - ولكن بنما كان العنصر البوسوفى ( المتصل بالمعرفة ) فى التصوف الاإسلانى 
بونانيا »كانت الأفكار المتطرفة فى مذهب وحدة الوجود فارسية أو هندية » أعنى الأفكار 
التى أدخلها إلى التصوف أو بزيد البسطاى . أما كلام الصوفية فى الفناء » فالمرجح أنه 
مستند إلى مذهب الترقانا البوذية . 

بو أصبح ا نيطلا أثناء اللته الأخير سو القرق الثالت +:وصار 
للصوفية أساتذة وتلاميذ وقواعد للسلوك . ولكنهم بذلوا ما وسعهم من جهد للتوفيق بين 
تصوفهم و بين القرآن والسنة اللذين اتخذوها أساسا ججيع أقوالم وأضاهم . 

5 1 بحت 

سأذ كر فيا بلى مموعة كاملة تقريبا لتعريفات التصوف التى وردت فى رسالة القثيرى 
وتذ ك2 الأولياء لفر بد الدين المطار» وى نفحات الأنس لعيد الرحمن جانى . وقد تعمدت 
اغفال 5 5 مسن التعريفاة الى وطنها متا درن الشوقئة ولب اق عفنا أهية ذاتبال: 
م أغفلت ذ ير التعريفات الى لا تعرف شخصات واضعبها ولا يمكن محديد زمن معين 


أوضعها . ويقبين من النظر فى هذه التعريفات أن الزمن الذى وضعت فيه يكاد يقرب من 
قرنين ونصف ء لأن أوها هو تعريف معروف الكرخى ( المتوقى سنة 5٠١‏ ه ) » وآخرها 
تعريف أبى سعيد بن أبى امير ( المتوفى سنة 54٠‏ ه ) . ويقبين أيضا أنها تعريفات من 
أنواع مختلفة : إذ منها « البوسوفى» المتصل بأحوال الصوفية » ومنها المتصل بوحدة الوجود » 
كا أن منها الأخلاق واللغوى وما هو أشبه باللكر . وليس فى عصرنا الحاضر من يتكر 
اشتقاق كلة « الصوفى » من الصوف ؛ ولكن الناظر فى التعريفات التى د كرناها سيظهر 
له فى وضوح أن الصوفية أنفسهم ل يأخذوا بهذا الرأى : فإنا يجد فى مقاب لكل تعر يف 
ينس الصوفة إلى لمن الضوف القن عكر قريها تثين إلى اشتقاق كلة :5 «الضوق:© 
السقاة: 

وقد صِيمَ سيط هدء التس قات باللقة الغر بره عضا الاخر باللغة القارسية .و كتين 
منها باللفتين معا. على أننى حرصت دائما على د كر نص التعر يفات العر بية كا عثرت عليها فى 
رسالة القشيرى أو نفحات الأنس لجاى . وليس عندى من شك ف أن فى الإمكان الحصول 
على أصول عرربية لممظ التعريفات التى د ها صاحب تذكرة الأولياء » لوأن الؤلفات 
العرابية القانية كذ 55 الأولياء درست وعدصت محتضادقيقا د وهاعن التعريفات امشار 
إليها مقرونة بأسماء واضعيها : 

: ه)‎ ٠٠١ معروف الكرخى ( المتوق سنة‎ - ١ 

« التصوف الأخذ بالحقائق واليأس مما فى أندى الخلائق 76"( القشيرى ص ١45‏ . 
تذكرةج ١‏ ص 378 س ‏ ) . 

؟ - أب سلوان الدارانى ( المتوفى سنة 5١8‏ ه ) . 

« تصوف آنست كه بروى أفعال مى روذكه جز خذاى ندانذ و ببوسته باخذاى بوذ 
جنانك جز خذاى ندا نذ » . ( تذكرة ج ١‏ ص ع5 س 19 ) » وتعريبه . 

« التصوف أن مجرى على الصوفى أعمال لا يعلمها إلا الحق » وأن يكون دائما مع الحق 
على حال لا يعامها إلا هو » . 


.ه١58.1 نسخة الرسالة القشيرية المشار إللها هى المطبوعة فى مصر سنة‎ )١( 


سس بج لما 


» - بشر الحافى ( المتوفى سنة 17 ه ) . 
« صوفى انس ت كه دل صافى دارذ با خذاى » .(تذكرةج اص؟١اس15).‏ 
وتعر يبه « الصوفى من صفا قلبه لله » . 


- ذو النون المصرى ( المتوفى سنة ه54 ه) . 

« سثل ذو النون عن التصوف فقال : هم قوم ثروا الله عنى وجل على كل شىء » 
نارم الله عل وعيل هل كل كو . ( القشيرى ص ١44‏ س ٠١‏ . التذكرة ج٠١‏ 
ص 1# اس .)1١‏ 

ه - ذو النون أيضا . 

« صوف آن بوذ كه جون بكو يذ نطقش حقائق حال وى بوذ يعنى جيزى تكو يذ كه 
أو ان بناشذ وجون خاموش باشد معاملتش معبّر حال وى بوذ و بقطم علايق حال وى ناطق 
بوذ » ( التذكرة ج ١‏ ص 155 س 15 ) . وتعر يبه ش 

« الصو هو من إذا نطق كان كلامه عين حاله . فهو لا ينطق بشىء إلا إذا كان هو 
ذلك الثىء . و إذا أمسك عن الكلام عبرت معاملته عن حاله » وكانت ناطقة بقطع علائقه 
( الدنيوية ) عن حاله » . 

5 - أب تراب النخشى ( التوفى ه54 ه) . 

« الصو لا يكدره ثىء و يصفو به كل ثىء » ( القشيرى ص ١55‏ س ١9‏ ). 

. ) سسرى السقطى ( المتوق سنة لاه» ه‎ - ٠+ 

0 التصوف اسم لثلاث ( هكذا ) معان » وهو الذى لا يطىء نور معرفته نور ورعه » 
ولا يتكلم بباطن فى عل ينقضه عليه ظاهر الكتاب أو السنة » ولا نحمله الكرامات على 
هتك أستار محارم الله » ( القثيرى ص ؟١‏ س ١ء‏ والتذكرة ج ١‏ ص 580 س ٠١‏ ). 

م - أو حفص الحداد ( التو والى 556 ه) . 

تصوف همه ادب است » ( تذكرة ج ١‏ ص "0١‏ س 5 ) » وتعر يبه 

« التصوف عام الآدب »© . 


ه - مهل بن عبد الله النسترى ( المتوفى سنة +78 ه ) : 


03 ال لا 


!0 الصو من برى دمه هدراً وملسكه مباحا » . ( القشيرى ص ١:5‏ س 9 ) . 
حابي[ بن غيل ال الست نضا : 
« صوف انك ووذ كه صافى شوذ ازكدر و يُرشوذ از فكر ودر قرب خذاى منقطم 
شوذ از بشر ويكسان شوذ در جشم أو خاك وزر » (تذكرةج اص 554 س١‏ )2 وتعر يبه 
“> « الصوفى من صفا من السكدر » وامتلا من الفكر » وانقطم إلى الله من البشر » 
واستوى عنده الذهب لك" : 
1١‏ سبل بن عبد الله التسترى أيضاً . 
« تصوف اندك خوردن است وبا خذاى آرام كرفتن واز خلق كر يختن » ( تذكرة 
ج١1‏ ص 154 س " ) ؛ وتعريبه 
« التصوف قله الطعام والسكون إلى الله والفرار من الناس » . 
؟ - أو سعيد الخراز ( المتوفى سنة 564 ه) . 
« برسيذند از تصوف كفت 1 نس ت كه صاف بوذ از خذاوند خويش وبربوذ از انوار 
ودرعين لذت بوذ 1 4 ( تذ كه )© وتعرينه 
انكل عن التضوق قال 2 الوق من صو بوبه قليةفابغلاً قلنة ثور © ومن حل 
فى عين اللذة بذك اله » . 
م١‏ - ممنون الحب”" ( المتوفى قبل 907؟ ه ) . 
« سئل سمنون عر التصوف فقال : ألا تملك شيئاً ولا يملكلك ثىء » ( القشيرى 
ص ١48‏ س5 من أسفل ) . 
4ت عترو ين غان الك (للتوق نسدة ووه ) : 
« سثل عمرو بنعئان المي عن التصوف فقال . أن يكون العبد فى كل وقت مشغولا 
عا هو أولى به فى الوقت”" » ( القشيرى ص ١48‏ س 4 من أسفل ) . 
١‏ نر عا عر اف 17 شتا ارك اا ا ( العرب) 
(؟) يقرأ زكريا الأنصارى (المتوفى سنة 7 ه) شارح الرسالة القشيرية اسم سمنون بفتح السين . 
ويندب جاى القول المنسوب إلى #منون إلى رويم ( تفحات الأنس ص ٠١١‏ السطر الأخير) . 


(") قارن القشيرى ص 85 س 5١‏ « يقولون الصوفى ابن وقته بريدون بذلك أنه مشتغل بما هو 


. ) أو الحسين النورى ( المتوى سنة ه9؟ ه‎ - ٠ 

نعت الصوف السكون عندالعدم والإيثار عند الوجود”'*» ( القشيرى ص ١س‏ .) 

ا أو الحسين النورى : أنضاً: 

ضوفنان أن قوم اندك ان انشان ار كدورت يكتريت ازاذ كشت اسك وار اافت 
لين فاق ننذه. واز هوا القن يافقه تاذر فش اول بوقركة أعل باحق يازا مئدة ابندواة 
غير او رميذه نه مالك بوذ ند ونه مملوك » ( التذ كرة ) وتعريبه . 

« الصوفية قوم صفت قاومهم من كدورات البشرية وآ فات النفوس » ونحرروا من 
شهواتهم حتى صاروا فى الصف الأول والدرجة العليا مع الحق . فلا تركوا كل ما سوى 
الحمق صاروا لا مالكين ولا مماوكين » . 

1 أنو الحسين النورى أيضا ٠:‏ 

« صوف أن بوذ كه هيجيزدر بند او نبوذ اودر بند هيجيز نشوذ » ( التذكرة ) 
وريب 

« الصوفى من لا يتعلق به شىء ولا يتعاق بشىء » . 

ا أو الحسين النورى ع ٌ 

« تصوف نه رسوم است ونه علوم ليكن اخلاق است يعنى ١‏ كر رسم وذى عجاهده 
حعك الل ار عم بوذى بتع حاصل شذى بلك اخلاق است كه حخلقوا بأخلاق الله 
وكذاق اذاف ينون مق سرع :فت :ذفن وا ينار ::([ اد 815 ) اودر ينه 

« ليس التصوف رسي ولا عاما لمكن خاق ؛ لأنه لوكان رسعاً لحصل بالجاهدة ظ 
ولركان علا محص بالتعلي . ولكنه تخلق بأخلاق الله . ولن تستطيع أن نبل على الأخلاق 
الإلحية عل أورسم 4 

حل أبو الحسين النورى أيضاً 1 

0 تضوف ازاذق است فقوا روف نوارك تكلق وسخاوت 8( ألقذ كه ) #اوتدر ييه 

« التصوف الهرية والكرم وثرك التكلف والسخاء » . 


أو بمعنى أن الصوفى الصادق يسكن قلبه فى حال الفقر ويؤثر غيره على نفسه فى حال الغنى . 





سس 


الات أو الوق التوزى اها :+ 

« تصوف ترك جمل" نصييهاءتفس است براى نصيب حق » ( التذكرة) » وتعر يبه : 
« التصوف ترك نصبب النفس جملة لمكون الحق نصيبها » . 

. أو الحسين النورى أيضاً‎ - ١ 
: تصوف دتعنى دنيا است ودوستى مولى » ( التذكرة ) ؛ وتعريبه‎ « 

» التصوف كراهية الدنيا ومحبة المول » . 

. ) الجنيد البغدادى ( المتوى سنة /ا59‎ - ”١ 

« [التصوف هو ]أن بيتك الحق عنك ونحبيك ب.ه» (القشيرى ص ١48‏ س ١9‏ ) . 
عم ب الجنيد أيضاً . 

« هو أن تكون مع الله بلاعلاقة » . ( القشيرى ص ١48‏ س : من أسفل ) . 
4 - الجنيد أيضاً . 

« التصوف عَنْوَةٌ لا صلح فيا » . القشيرى ص ١44‏ س 08 )30 . 

ه؟ ‏ الجنيد أيضاً . 

[ الصوفية ]هم أهل ببت واحد لا يدخل فيهم غيرهم » . ( القشيرى ص4 ١س‏ ) . 
5 - الحنيد ا : 

« التصوف ذ كر مع اجتّاع ووجد مماستاع وعمل معاتباع » (القشيرى صهة: ١اس5).‏ 
ب” - الجنيد أيضاً : 


> « الصو كالأرض يطرح عليبا كل م باتع عا ومع : 
( القثيرى ص ١59‏ س 5 ) . 


ارح افك اا . 
« إنة كالأرض يطؤها الير والفائجر + وكالسحاب يظزة كل ثىء » وكالقطر يسق 


كل شىء » ( القشيرى ص ١45‏ س7 ) . 





)١(‏ قارن قول رويم « ماتزال الصوفية بخير ما تنافروا » فإذا اصطلحوا فلا خير فمهم » ( القشيرى 


ص 1١149‏ اس 7ا١)‏ » وشرح عبد الله الأنصارى على هذه العبارة فى نفحات الأنس ص مس ه86 . 


و٠‏ الجنيد أيضاً : 

« تصوف اصطفا است هركه كزيذه شذ از ما سوى الله أو صوفى است » 
( تذكرة) » وتعريبه : 

0 التصوف أن يمختصك الله بااصفاء » فن اضْطَ م نكل ما سوى الله فهو الصوف » . 

٠م‏ ل الجنيد أيضاً : ا 

« صوى 1 نست ى دل او جون دل ابرهي سلامت يافته بوذ ازدنيا ويجاى ارندة 
فرمان خذاى وذ وتسليم اواتسلم اسمعيل واندوه او اندوه داود وفقر أو فمّر عسى وصبر 
او صبر ا:وب وشوق او شوق موسى در وقت مناجات واخلاص او اخلاص عمد صل الله 

: عليه وعلى له وسلم » ( نذ وه ) » وتعر يبه : 

«الضوق مخ اي لاي 1 أوامر اله : 
ومن كان تسليمه كتسلي اسماعيل » وحزنه كن داود » وفقره كفقر عسى » وشوقه كشوق 
موسى فى وقت مناجاته » و إخلاص هكإخلاص محمد صلى الله 5 عليه وعلى 1 له وسلم » ٠:‏ 

١م‏ - الجنيد أيضاً : 

تسوت :فق الك كه آقانت فده دن ١‏ تيت كنشن نيت تق : اسك رافت خلق 
“كنت سلتتتن نيك نرق اندت ورتعان ست كلق 16( التل 21 ) 6 وتفرييه؛ 

« التصوف نمت تقم فيه» . فاما سثل أهو نمت للحق أم للخلق ؟ أجاب « حقيقته 
نعت للحق » ور>مه نعت للخلق » . 

؟م ب الجنيد أيضاً : 

« برسيذند ازذات تصوف كفت بر تو باذ كه ظاهرش بكيرى واز ذائش نبرسى كه 
ستم كردن روى بود » ( التذكرة ) » وتهر يبه 

« سألوه عن حقيقة التصوف فقال : « تمسك بظاهره ولا نسألعن حقيقته وإلا أفسدته». 

سم الجنيد أيضاً : 

« صوفيان ا نندكه قيام ايشارن يمخذاوند است از تجا كه ندانذ الآ او » 
( التذ كرة ) » وتعر يبه 

« الصوفية قامون بالل لا يعامهم إلاهو» . 


لفق 


م ب الجنيد أيضاً : 
ميرانيذن صفات بشريّت ودور بوذن از دواعى نفسانى وفروذ آمذن بر صفات روحاتى 
و بلند شذن بعلوم حقيق و بكار داشتن 1 بج اوليترست إلى الأبد ونصيحت كردن جملة امت 
ووقا تجا اورون مز سقفت ونتافت ار ون قرست «( . (التذ كرة )؛ وتعر يبه : 

« التصوف تصفية القاوب حتى لا يعاودها ضعفها الذاتى » ومفارقة أخلاق الطببعة » 
وإحماد صفات البشربة » ومجانبة بزوات النفس » ومنازلة الصفات الروحية » والتعلق بعلوم 
القيقة » وعمل ما هو خير إلى الأبد » والنصح اللخالص لجميع الأمة » والإإخلاص فى مراعاة 
الحقيقة « واتباع النى صلى الله عليه وسلم فى الشريعة 00 

هم رمشاد الدينورى ( المتوق سنة 95؟ ه ) : 

« تصوف صفاى اسرار است وعمل كردن ذا رضاى حبار است وصحبت داشتن 
با خلق بى اختيار است » ( التذكرة ) . وتعر يبه 

« التضوف :ضناء الأسراز وعمل ما وطن إسلبان ون تسقط الاختيار مع أنك 
تصحب الطلق » . 

8م مشاد الدينورى أنغا: 

« تصوف توانكرى تموذنست ومجهولى 5 دذن كه ندا نند ودست بداشتن از حيزى 
كه بكار نيايذ » ( التذ كرة ) . وتعر يبه 

. 07 7 ء‎ ٠. 

2 التصوف أن تظهرٌ الغنى 1 وأ تور أن كرون يجهولا دى لا يعرفك الخلق ,2 
وأن تعف عن كل ما لا خير فيه » . 

بم س أبو مد روث ( المتوى سنة 07" ه ) : 

سثل روم عن التصوف فقال غ2 استرسال النفس مع الله تعالى على ما بر بد . 
( القثيرى ص ١148‏ س ه من أسفل ) . 


)١(‏ ينسب الشعرانى هذا القول مع اختلاف طفيف فى الألفاظ إلى عبد الله بن خفيف الصى المتوقى 
سنة 881 ه . ( الطبقات الكيرى ج ١‏ ص ٠١‏ ط مصر سنة 181١8‏ ه. 


مم - رويم أيضا : 

« التصوف مبنى على ثلاث خصال : السك بالفقر والافتقار » والتحقق بالبذل 
والاويثار » وترك التعرض والاختيار » . ( القشيرى ص ١48‏ السطر الأخير) 

وم - على بن سهل الإصفهانى ( التوفى سنة لاه ) : 

« التصوف التبرى عمن دونه » والتخلىعمن سواه » . (نفحات الأنس ص ١١5‏ س .)١‏ 

: ) ه‎ "٠8 الحسين بن منصور الحلاج ( المتوى سنة‎ - ٠ 

« سئل عن الصوفى فقال : وحدالى الذات لا يقبله أن ولا تقبل أحدا » ( القشرى 
ص 1١548‏ س ١؟).‏ 

: ) م1١ س أبومد الجُرَْرى ( اللتوق سنة‎ »١ 

« سثل أبوممد الجر يرى عن التصوف ققال : الدخول ىكل خُق سنى » والخروج من 
كل خُقْ دنى ( القشيرى ص ١188‏ س 1١‏ ) . 

؟ - أبو تمد الجر برى أيضا : 

« التصوف صراقبة الأحوال وأزوم الأدب » ( القشيرى ص ١49‏ س 18 ) . 

ع؛ س أبوسمرو الدمشقى ( التوفى سنة 6+٠‏ ) : 

« التصوف رؤية الكون بعين النتقص » بل غض الطرف ع نكل ناقص بمشاهدة 
من هو منزه ع نكل نقص » ( نفحات الأنس ص ١/8‏ س ١4‏ ) . 

4 - أو بكر الكتانى ( التوق سنة 5« ) : 

ف التضوف خُلق » فر زاد علنك فى الطلق ققد زاد عليك. فى الضفاء» > 
( القشيرى ص .ه4١‏ س "7)1١‏ . 

ه؛ - أو بكر الكتانى : 

« تصوف صفوة است ومشاهدة » (التذكرة ) ٠‏ وتعريبه : 

« التصوف صفاء ومشاهدة » . 


)١(‏ ترجم هذا التعريف فى تذكرة الأولياء على الوجه الآنى : « تصوف همه لحلق است 
هركرا خلق بيشتر تصوف بيشتر » . 


+ - أو بكر الكتانى أيضا : 
« صو كسى است كه طاعت او تزديك او جنايت بوذ كه ار أن استغفار بايذ كرد » 
( التذكرة ) . وتعر يبه : 
« الصوفى من نظر إلى طاعته بعين الذنب الذى ستوحب أن يستغفر اللّه منه » . 
- أب على الروذبارى ( المتوى سنة «م) : 
“ « التصوف الاناخة على باب الحبيب و إن طرد عنه » . 
م - أبو على الروذبارى : 
« وقال أيضا : صفوة القرب بعد كدورة البعد» . 
- أبو على الروذبارى : 
«صوف انست كه صوف بوشذ بصفا وبجشانذ نفس را طم جفا و ييندازذ دنيارا 
از بس قفا وساوك كند طريق مصطفا”"© » ( التذكرة ) » وتعر يبه : 
5-6 « الصوفى من لبس الصوف على الصفا » وأطم نفسه طعام المفاء ونبذ الدنيا وراء القفاء 
وسلك سبيل المصطنى » . 
٠ه‏ - عبد الله بن مد المرتعش المتوق سنة م59 ) : 
«از وى برسيدند كه تصوف حبست كفت اشكال وتلبيس وكتّان » (نفحات 
الأس ص 5*٠‏ ) وتعريبه : 
سئل عن التصوف ققال : إشكال وتلبيس وكتّان » . 
١ه‏ - عبد الله بن محمد المرتعش أيضا : 
« صو الست كى صاف شوذ از جمله بلاها وغايب ,ردذ از جمله” عطاها » 
(التذ كرة ) » وتعريبه : 
02 الصوفى من صفت نفسه من جميع البلايا وغاب عن جميم العطايا » . 


)١(‏ بوجد هذا التعريف بالصورة التى ذ كرناها فى ملحق تذكرة الأولياء . وهو موجود » فها عدا 
العبارة الأخيرة » فى تذكرة الأواياء نفسها حيث ينسب إلى ألى عبد الله بن خفيف ١‏ المتوفى سنة 81”) . 
وقد وجد المعرب فى طبقات الشعراتى ج ١‏ ص ١5١‏ أن وفاة هذا الصوفى كانت سنة 81١‏ ه . وهى فى 
القغيرى سنة "”41١‏ . 


لالس د 


؟ه - أبو الحسن ارين ( المتوفى سنة م»م ) : 
« التصوف الانقياد للحق » ( القشيرى ص ١59‏ س ١8‏ ) 
مه - أنوعبد الله بن خفيف ( التوقى سنة ١س‏ ) : 
« تصوف صبرست در نحت محارى اقدار وفرا كرفتن از دست جبار وقطم كردن 
بيابان وكوهسار » ( التذّكرة ) » وتعر يبه : 
« التصوف هو الصبر حت مجارى الأقدار » والرضا يما تعطيه بد الجبار » وقطم ن< 
الفيافى والقفار » . 
4ه - أبنو بكر الواسطى ( التو سنة "8٠‏ ) : 
قوق فيك ادن از اعفان كرد و اودر كدو افد كارت 
( التذكرة ) » وتعريبه : 
« الصوفى من كان كلامه عن اعتبار » ومن استنار سره بالافتكار » 
هه - أو بكر الشيلل ( التوفى سنة س8 ) : 
« التصوف الجلوس مع الله بلا كم » ( القشيرى ص ١44‏ س ١8‏ ) . 
ده - أن بكر الشبلى : أيضا : 
« الصوق منقطع عن الخلق متصل بالحق كقوله تعالى واصطنمتك لنفسى27 : قطعه 
ع نكل غير نم قال لن ترانى”" » ( القشيرى ص 144 س ٠١6‏ ) . 
»اه - أن بكر الشبل أيضاً : 
« التصوف برقة محرقة » ( القشيرى ص ١49‏ س ١5١‏ ) 
مه - أو بكر الشيل أيضا : 
« الصوفية أطفال فى حجر الحق » . ( القشيرى ص ١45‏ س ١١‏ ) . 
وه - أب بكر الشبل أيضا : 
« هو عصمة عن رؤبة الكون » . ( القشيرى ص ١44‏ س 1١١‏ ) . 
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- أبو بكر الشبلى أيضاً : 
0 تفيرفت ١‏ لدت 2 حنان باشذ كه أن زمان كه بوجود نيا مذه بوذ » 
(التذكرة ) ٠‏ وتعر دبه : 
« التصوف أكون الصوفى ”ا كن قبل أن يكوق 6 . 
5١‏ - أب بكر الشبل أيضا : 
مخ ل 90 00 الح م ال 
(( بصوف ضبط قوى است وصراعات انفاس «( +( القذ 35 ): وتفرنبنة 
« التصوف ضبط القوى وصراعاة الأنفاس 6 . 
؟> - أب بكر الشبى أيضاً : 
« صو وقتى صوف با شذ كه جملر' خلايق را عيال خوذ بينذ » (التدكرة) ) . وتعر يبه : 
« لا يكون الصوقى صوفيا حدى برزى م الخلائق عبالا عليه » . 
- أبو سعيد بن العربى ( التوفى سنة ٠6م‏ م) : 
« التصوف كله ترك الفضول » . ( نفحات الأنس ص 8غ س©). 
4 - أو الحسن البوشنجى ( التوقى سنة 80> ) : 
0/١‏ ونيد 21 أر حيرف كلق ا هي امل است ومداودت بر عمل » 
(التذكرة ) . ونعر يبه 
سألوه عن التصوف فقال : « ضمف الأمل ومداومة العمل » . 
بم م 
هد - جعفر الخلرى ( المتوى سنة 44" ) : 
) تصوف طرح نفس اس ذر عبوديت و ييرون ا فِدن از بشريثك ونظر كردن 
يخذاى بكليت » ( التذكرة ) . وتعر يبه : 
« التصوف طرح النفس فى العبودية » واالخروج من البشربة » والنظر إلى الحق بالكلية» 
5 - أبوعمرو بن النحيد ( التوفى سنة دم ه)0) 
« تصوف صب ر دنست در نحت أص ونهى » ( التذكرة ) وتعر يبه : 
)١(‏ يظهر أن عادة مراعاة الأنفاس وحمل السبح ( القشيرى ص *” س ١5‏ ) مأخوذة عن التصوف 
الحمندى . قارن فون عن فى 48 .م ععتامتاء5 عأغطءأطعوعع :نان 0 . ومن أقوال َف يزيد 
البسطائى « عبادة العارف مراعاة الأنفاس » ( تذكرة الأولياء ج ١‏ ص ١55‏ س .)١٠١‏ 


(؟) هو أبوعمرو اسماعيل بن مجيد ( من غيرأل) الامى جد أبى عبد الرحمن السامى مؤرخ 
النصوف المعروف . ( راجع القشيرى ص 58 » وتذكرة المفاظ للذهى ج * ص 8+؟) (العرب) . 


« التصوف الصبر حت الأأمس والنعى » . 
- أب عبد الله الروذ بارى ( المتوى سنة .5م ه ) : 
« التصوف ترك التكلف واستعال التظرف 227 , وحذف التشرف » . ( نفحات 
الأنس ص #0٠‏ س )١١‏ . 
هه - أنو مد الراسى ( المتوق سنة 7م م ) : 
« لا يكون الصو صوفيا حتى لا يله أرض ولا بظله سماء » ولا يكون له قبول عند 
الفلق ).ويكون ترسيية فى كل الأعوال إل اطق تال + (فحات الآش ص مناينم) 
ود - أبوالحسن الحضرى ( المتوفى سنة ١س‏ ) : 
«[خليفة ] كنت تصوف عافد كفت | نكه | جهان بدون حق مهبج جيز 
ارام نكيرد ونيا سابد وآ نكه كار خود با أ وكذاردكه خداوندست واو خود بقضاى 
خويش نولا ميكند فاذا بعد الحق إلا الضلال جون خدواند را يافت بهيج جيز ديكر باز 
تتكرد 4( الل 315 )8 وتعر زبها+ 
« سأله الخليفة عن التصوف فقال : الصوفى من لا راحة ولا سلوى له فى الدنيا إلا باللّه ؟ 
ومن سل جميع أمره إلى ربه النى يعر ما قدّره له . اذا بعد الحق إلا الضلال ؟ إذا وحجد 
الصوفى ر به لم ينظر بعد ذلك إلى شىء سواه » . 
ا أبوالحسن الحصرى أيضا : 
« صوف 1 نست كه جون از آفات فانى كشت با سر آن نشود وجون روى فراحق 
كرداز ان تيُفتد وحوادث روز كاررا درو اثر نباشد » ( التذكرة ) » وتعريبه : 
« الصوفى من إذا فنى عن آفات الدنيا لم يرجع إليها » ومن إذا ولى وجهه نحو الحق لم 
يتحول عنه » وليس للحوادث أثر فيه حال » . 
١‏ - أبوالحسن الحصرى أيضا : 
« صوفى 1 نست كه وجد اووجود اواست وصفات او حجاب اوست يعنى من عرف 
نفسه فقد عرف ربه » ( التذكرة ) » وتعر يبه : 





)١(‏ كان التظرف من صفات الزنادقة » ولكن بعض الصوفية كالملامتية استعملوا التظرف وادعوا 
الزندقة ليخفوا أحوالهم عن الناس . (العرب) 


داوم سا 


2 الصوق من كان وحذده وجوده » وصفاته ححابه : أعنى من عىف نفسه ققد 
عرف ربه 6. 

؟7 - أو الحسن الحصرى أيضًا : 

« صو ا نست كه اورا موجود نبابئد بعد از وجود خويش » (التذكرة) » وتعر يبه : 

« الصوف من لا جدون له وجوداً كوجودهم ) . 

ع7 - أن الحسن الحصرى أيضا : 

« تصوف صفاى دلست از كدورت مخالفات » ( التذكرة ) » وتعر يبه : 

« التصوف أن يكون قلبك صافيا من كدورة الغخالفات » . 

4 - أبوعئان امغر لى ( المتوفى سنة #/ام ) : 

« تصوف قطع علايق است ورفض خلايق واتصال حقايق » (التذ كرةٌ) » وتعريبه : 

« التصوف قطم العلائق ورفض الخلائق واتصال الحقائق » . 

و - أو العباس النهاوندى ( المتوق سنة ٠٠١‏ ) : 

2 تصوف يهان داشتن حالست وحأاه ذل كردن بربرادران 0 (التذكرة) ؛ وتعر ببه : 

2 التصوف إخفاء الحال ول الجاه للاخوان ١‏ . 

- أو الحسن الخرقآنى ( التوفى سنة 8*0 ) : 

« صو عرقع وسجّاده صوفى نبود وصوف برسوم وعادات صوفى نبود صوى آن 
بودكه نبود 6 ( نفحات الأنس ص 8*7 س 5 ) » وتعر يبه : 

« لبس الصو عرقعته وسحاداته ولا برسومه وعاداته » بل الصو من لا وحود له 6 . 

ب - أبو الحسن الحرقانى أيضا : 

صوق روزى بود كه بآفتاش حاحت شود وى كه كاه وستاره اس حاحت شود 
ونيستى است كه مبستيش حاجت بنود » ( نفحات الأنس ص /”” س 7 ) » وتعر يبه : 

« الصو نهار لا يفتقر إلى ثمس » وليل لا يفتقر إلى فر ولا مجم » وعدم لا يفتقر 
إلى وحود »6 . 


- أب سميد بن أنى اللير ( التوفى سنة 44٠‏ ) : 

« شيخ را برسيدند كه تصوف خسلك كفيت امي در سر دارى بنهى وأنجه 
در كف دارى بدفى وأعة ر نو ابد نجهى ») ( نفحات الأنس ص ه56* 
س ؟1 ) ) وتعر يبه : 

« سألوا الشيخ عن التصوف فقال : أن تتخلى ع نكل ما فى دماغك » ونجود بكل 
مافى بدك » وألا تجزع من شىء أصابك » . 


0 


الأزهد فُْ الاسلام” 





تفيض الكتب العر ببة والفارسية والتركية بالمادة الفزيرة عن الزهد فى الإسلام » 
ولسكنها لم تلق بعد إلا قليلا من عنابة الباحثين الأور بيين » ولا بزال كثير منها حاجة إلى 
الكشف والتحقيق والدرس . ولا أمل فى تكوبن فكرة دقيقة عن الزهد الاسلاى فى 
جلته حتى تتم دراسة هذه المادة . أما هذا اللقال فليس إلا محاولة لتخطيط الطرق التى سار 
فيها الزهد فى الإسلام ‏ وكيف نشأ وتطور ف ىكل منها . مم ذكر الصفات البارزة التى اتصف 
مها الزهد فى كل حالة . 

ويقع القال فى خمسة أجزاء على النحو الآتى : 

1 ) مقدمة : تعالم الننى مد ( عليه السلام‎ )١ 
. ؟) الزهد فى أوائل الإسلام » والزهد الصوفى‎ 
. تطور الزهد الصوفى فى القرون الوسطى‎ )* 
. نظام اللخلوات والزوايا والبُبط الح‎ )1( 
: (ت) طرق الزهد‎ 
0 . الزهد الفلسئى‎ ) 
: 2ق العرق الفوية ( اران‎ ( 
: مقرم - آماليم النى‎ - ١ 
كان عرب الجاهلية على حظ قليل من التفكير الدينى » وكان تفكيرمم فى هذه الناحية‎ 
» مطظ ب عامقا : وقد شغلهم انهما كهم فى متم الحياة ومتاعبها عن التفكير فى حياة أخروية‎ 
 ةيحيسملا ول مخطر يبام أن دوا أنفسهم لحياة روحية وراء حدود القبر . وقد غرست‎ 


سي 


(8) نمر هذا المقال فى دائرة معارف الدين والأخلاق , الجلد الثانى سنة ١٠٠١5‏ » الطبعة الثانية 
وراص كوه ١٠١6١‏ . 


د مام لد 


لا الكنيسة المسبحية 0 ا اجو مدل لامي 


عصورم الأول الأول 5 رانك بن السيحية كاتنت منتشرة قبل الإسلام بين ائل ثالى 
الجزبرة العر بي الع ونه لون كتير الو كنا على شىء من العلل -- مهما كان قليلا 
وسطحيا -- بعقائد الديانة المسيحية وتو ” 0 ٠‏ بل إن اللإشارات التى وردت فى الشعر 
الجاهلى عن رهبان المسيحيين لتدل على أن عرب البادية كانوا يجلون هؤلاء الرهبان 
ويعظمونهم » و » وكانوا مهتدون , بأنوارهم المنبعثة عن البراتسيع لد الليل وثم يسيرون فى 
اونا 0 الرهبان وغ يرهم من الزهاد الاين على وجوهوم ؛أمثلا لغرب الوننين 
فى الزهد » وحركوا فى نفوس بعضهم » وهم المعروفون بالحتفاء » ميلاً إلى التفور من الأوثان 
ورفض عبادتها . _فدان هؤلاء بعقيدة التوحيد ؛ واصطنع بعضهم الزهد ومجاهدة النفس » 
هرا العرت ون كفر اف أ شن عفن ابل الم بولمو عاك مور فلك ن أدكان 
3 الحنفاء بعض الأثر فى محمد الذى كان افير كه منهم » وكان اثنان منهم » 


0 .5 
عا ل ا 


وقد يفسر لنا تأثير المسيحية حركة الزهد التى ظهرت فى أوائل عهود الإإسلام “ركس 
كان عمد تمد وأتباعه الأولون يقومون الليل كله أو بعضه تهجداً وعبادة » ثم كيف تقلص كلل 
ا بعد ذلك شيئاً فشيئا ""* . ولم يكن الزهد من اتإضاشت التى امتاز بها الإإسّلام 
ولا نى الإسلام » فان رع النى أنه أخذ نسي من جميع اللذات التى كانت فى 
متناول بده » ول حرم على أتباعه المتم بزينة الله التى أخرج اعبادة والطيبات من الرزق . 
( راجم سورة المائدة آنة يام مم) . نم قد وضع الإسلام لأهله حدوداً وكووط عت 
بصلة إلى الزهد » كصوم رمضان ونحر ار ؛ وكالصلوات امس التى يحب على كل مسلم 
أداؤها كل بوم » وكالمج إلى البيت الحرام وغير ذلك . ولكن إن كان لهذه الفروض 


)١(‏ 18 230 ,2 عأوع8 معدن 2 طااء/1 

(؟) قارن مقالة شارلز لايل فى كلق حنيف ومسلم فى ملة الجعية الأسيوية الملكية سنة 08و9١‏ 
ص الالا وما بعدها . 

(؟) ,ضع ةناخ ط اك بألا امرجم المذ كور ص 51١‏ . 


دلالها » فعى تبر ز فى صورة واضحة روح اللإسلام الاجتاعية والعملية وروح الشدة » وهى 
صفات تنناى مع روح الزهد وارضا والزوف عن الدنيا . و إِذا غضضنا النظرعما ورد فى القرآن 
ومن آيات : نشير بصو رة عامة إلىحقارة الدنيا وزخرفها» وتدعو إلى العمل الصا والتوكل على اله 
“ لاعلى الال والجاه » فإننا لا تحد فيه إلا قليلا من الآيات التى لها صبغة خاصة فى الزهد . 
' فالصوم مثلا قد فرض تكفيراً عن بعض الذنوب أو عوضا عن القيام ببعض شعائر الدين 
أو فدية لقتل . قال تعالى « وأتموا الحج والعمرة لله فإن أحصرتم فا استيسر من الدى : 
ولااعائرا رعو اق ول للدي عل ذن انيد عرودا أريه اذى برام قن 
من صميام أو صدقة أو نسك » ) البقرة ائة ١96‏ ) *ؤقال روما كان لزن أن كل دزنا 
لاط دون قال حي 2 فتحر بر رقبة مؤمنة ودية مسامة إلى أهله 0 شن لم جد 
فصيام شهر ين متتابعين توبة منالله» (النساء آنة ؟3). وقال «لايؤاخذ 5 الله باللغوفىأيماتكم 
واسكن يؤْاخذك بماعقدتم الأعان » فسكفارته إطعام عشرة مسا كين من أوسط ما تطعمون 
أهليم وكدوتهم ااه ثلائة أيام » ذلك كفارة أيانتم إذا 
حلفم » (امائدة 1 به 48) . وقال « والذين يظاهصرون من نسائهم ثم يعودون لا قالوا فتحر بر 
رقبة من قبل أن يتّاسا » ذلك توعظون به والله بما تعملون خبير . شن لم يحد فصيام شهر ين 
متتابعين من قبل أن يتاسا» ( الجادلة ١١‏ أنة "م 4 ) . ويحدثنا القران أن التوبة إذا ححبها 
الريمان والعمل الصالح تبدل السيئات حسنات ( راجع سورة الفرقان آبة 7٠١‏ ) ؛ وأن الصلاة 
تنهى عن الفحشاء والمنكر (العنكبوت آنة ه؛) . أما تطهير النفس عن طريق الزكاة فوارد 
فى السور الملكية فى مثل قوله تعالى : « قد أفلح من ترك » ( الأعلى آمة 14 )97 . 
وقد وردث مادة زه د التى اشتق تق منها (راإزهد ١‏ #أسرة واحدة ف القرآن فرقسة بوسف 
فىقوله تعالى : « وشروه بدُمن مخس درام معدودة و وكانوافيه م لزاهدي) » (يوسف آبة 6 
وليس لها هنا أى معنى صوق » وإنما هى مستعملة فى مقام اللوم والتأنيب 0 
التبتل التى هى أقدم من كلة الزهد موحودة فى القرآن فى قوله تعالى : « واذكر اسم ر 
.وتبل إليه تبتيلا » ( المزمل آية ه ) وللراد بها نوع من أنواع العبادة التى أ 58 ٠‏ ومن 
الألفاظ التى وردت فى القران فى وصف الزهاد لفظ السائحين والسانحات فى قوله تعالى : 


. 1١١ الجزء الثانى س‎ . ١15٠5 قارن 526ه6,1 فى كتابه « عمد » سنة‎ )١( 


اهم لد 


« التائبون الماددون الحامدون السانحون الرا كمون الساجدون الآمرون بالمعروف الح » 
( التوبة آبة ١١‏ ) . وقوله : « مسامات مؤمنات قانتات نائبات عاددات سانحات » 
( التحريم آبة ه ) . وليس هناك من شك فى أن الكتّاب المسامين الذين كتبوا فى الزهد 
قد أولوا القران بما يتفق ونظر باهم الخاصة » وقرءوا فى كثير من كلاته معاتى جديدة خرجوا 
مها عن معانها الظاهرة . ومن م هذه الكمات كلتا « الذ كر » و« التوكل » . 
؟ - ار الرسعؤمى الرّول » والرزقر الصو : 

صرح القرآن بأن الرهبانية بدعة ابتدعتها المسيحية فىقوله تعالى : « ورهبانية ابتدعوها 
ما كتبناها عليهم إلا ابتغاء رضوان الله » (الحديد آنة م؟) . واعترف مد فى قول مشهور له 
ب لا رهبانية فى الإسلام . ومع ذلك تحدثنا أخبارالمسامين الأو اثل بأن فئة منهم قدسلكوا 
هذا الطريق7© وتصوّر النى بأنه كان فى أول الأمر ينكر علههم اصطناع الجاهذة وتعذييت 
النفس تكفيراً عن السيئات » ثم تظهره بعد ذلك » أى بعد أن رسخت قدم الزهد فى 
اللإسلام » وكان لا مناص من التوفيق بين الزهد والتعالم الدينية » بمظهر من نصب نفسه قدوة 
لغيره فى هذه الجاهدات والرياضات . وقد جمع جولد تسهر طائفة من الأمثلة ارجال من هذا 
النو ع كانوا معاصر بن للنبى أو قريبين من زمنه وعرفوا بالتكفير عن معاصيهم بهذه الطرق . 
من هؤلاء مهاول بن ذو يب الذى خرج إلى جبل يجوار المدينة » ولبس لباس الشعر ور بط يديه 
خلف ظهره بسلاسل من حديد وجعل يصيح « يا رب انظر إلى مهاول يرسف فى الأغلال 
ويعترف بذنوبه » . وكذلك أو لبابة الما ندم على خيانة ارتكها » ر بط نفسه إلى مود فى 
مسجد الدينة ويق على هذه الحال حتى أيقن أن الله غفر 24" . وهناك أنواع أخرى من 
أساليب الندم والتوبة كانت متصلة بشعائر الحج إلى الببت الحرام . فكثيراً ما ذهب 
الحجاج إلى مكة مشاة حفاة الأقدام » أو طافوا بالكعبة وهم مقودون كالجال بحلقات فى 
أنوفهم”"" . وقد سععنا يحجاج قطعوا على أنفسهم عهد الصمت » وأن أبا بكر أبطل هذه العادة 

وعدها من أعمال الجاهلية . 


. وما بعدها‎ 9١4 راجم مقالة جولد تسيهر فى .8 .11 .2 الجلد /ا؟ ص‎ )١( 
. 5485 (؟) راحم ابن هشام ص‎ 
. 00 ص85 » تعليق‎ ١* (؟©) قارن جود تسمهر فى مجلة فينا الفسرقية تلد‎ 


نج سد 


وقد انفرد القرن الأول فى الإسلام بالعوامل الكثيرة التى شجعت على ظهور الزهد 
والتقاره. م فاللزوت الأهلة الطويلة الداضة ( الى :وقعت فق عهسد الصحانة وبق أمية ) 
القن قن لفت ق الأعتاف لاد :و زكاد التراقق والانة انة فى السائن الالئية ويا 
عاناه سامون من عسف المكام والمستبدين الذين يلون إراداتهم وآراءم الدينية على غيرهم 
من أخلصوا فى إسلامهم » ورفض هؤلاء الحكام علانية كل فكرة تتصل بالخلافة الدينية 
إعة»وء 1 التى حاول المسامون إرجاعها : كل أوائك عوامل حركت فى نفوس الناس 
الزهد فى الدنيا ومتاعها » وحولت أنظارم نحو الآخرة ووضعت آمَالمم فيا . ومن هنا ظليرت 
حركة الزهد قوية عنيفة » وانتشرت على مر الأيام . فكانت زهداً دينياً خالصاً فى بادىء 
الأمر » ثم دخل إليها بالتدريج بعض العناصر الصوفية حتى تحولت فى النهابة إلى أقدم 
صورة نعرفها للتصوف الإسلاتى . وظلت هذه الحركة تحمل طابع مذهب أهل السنة الدقيق 
طيلة حم بنى أمية : أى نحوا من قرن من الزمان ( ١-51‏ 5لام ) . وكان القائمون عليها 
من أشهر أتقياء المسامين » بل كان كثير منهم من القراء وأهل الحديث وعلهاء الدين . ومن 
هؤلاء جميعاً استمدت قوتها وشبابها . وأشهر شخصية فى الزهد تمثل روح العصر الذى نتكلم 
عنه هو التكل, المعروف الحسن البصرى ( التوفى سنة ٠٠١‏ ه > ١7م‏ ) الذى يمكن 
اعغبازه موشيا مذرسنة النضرة فق التهن والتصيوق7"؟ ,.وتدل أثواله وأقوال عترم هق أوائل 

السمين بوجه عام » دلالة لا تدع مجالا للشك على أن الموائن التى دفعتهم للزهد هى : 

رأولا) الرعب الذى ألقاه القرآن فى قلومهم من هول بوم القيامة وعذاب النار . 
( ثانيا) ما استولى على نفوسهم من الغم والمزن لشعورم بالمعاصى » مما دعاهم إلى قضاء 

حياتهم فى التوية والاستغفار . 
قال سفيان الثورى ( المتوفى سنة 151 ه > /الال/ام ) « ما أطاق أحد العبادة ولا قوى 
علها إلا بشدة اللموف"" » . 

وقال بشر بن منصور لعطاء الى : «هب أن ناراً عظيمة أوقدت ونادى مناد أن من 
دخليا يان آمنا 6. فأجانه عطاء : وأحبنى إن مين على" فرجى فأهلك دون أن أصل إلا » 


١٠1361١١98 ص‎ ١ هج‎ 1١*٠١ قوت القلوب للمى - القاهرة سنة‎ )١( 
) (؟) حلية الأولياء ج 1 ص 579 ( طبعة القاعرة‎ 


وهنالك قصص كثيرة تخبرنا عن زهاد صعقوا مر:. الرعب عند سماعهم الوعاظ يصفون 
ل 
العذاب حتى غشى عليهم . و إذا احرف أحدهم عن جادة الشرع » مهما كان ذلك الاتحراف 
قليلا » قطم شوطا طويلا شاقا فى التكفير عن ذنبه دعق رو عن كتين بن اللمخ 
آله 5 أر ميق نبية لاه اذ هر قطية ين اللي نين عالط جاره»: 
بد وقد ظور بين الزهاد طائفةتعرفبالبكائين ؛ وهواسم وكا اخدووعن دهان الس . 
ويحب ألا ننسى فى هذا المقام أثر المسيحية فى الزهد الإسلاتى فى هذا المصر المبك © 
فإن الأمس م تتتضر عل الاناس .وعيود الضبت. وكين مق آدات ظريق الزهدا الى عكن 
ردها إلى أصل مسيحى » بل إننا جد فى أقدم كتب تراجم الصوفية - إلى جانب الحكايات 
العديدة التى تمثل الراهب المسيحى يلق المواعظ من صومعته أو عموده على زهاد الساميكف 
الناضين ق السعراء حت أدلة 'قاطنة عل أن :اذاهب هزلاء الزهاد كات إل سد كير 
مستندة إلى تعالي وتقاليد يهودية ومسيحية . من ذلك أن آيات كثيرة من التوراة والاوتجيل 
مذكورة بين الأقوال المنسوية إلى أولياء السامين » وأن القصص الإتجيلية التى كان يقصها 
رهبان المسيحيين على طر يقنهم الخاصة كان يتلهف على قراءتها السلمون : مثال ذلك المجموعة 
المعروفة بأسم الوسر ائبليات التى يقال إن وهب نن منبه ( التوفى سنة 4؟5 م ) قد جمعها » 
وكتات قصطن. الأننناء الذى كيه الى ( التوفى سنة ٠١‏ م ) وهنا لق 
لأزال بوعود : 

و بننا كان من بين هؤلاء الزهاد الأوائل بعض العلماء الذين عاشوا فى المدن ول بحرموا 
على أنفسهم الاختلاط بالناس والعيش بين ظهرانهم » نرى أن حركة الزهد تغلغلت إلى نفوسن 
العامة من المسامين الذين نظروا إلى الحياة ومتاعها نظرة استخفاف واحتقاز » وفروا من الحياة 
الاجتاعية فراراً لاجئين إلى الكهوف وامغارات والمقابر » أو هاتمين على وجوههم فىالصحارى 

: ص 885 . قارن كتاب الحكام تأليف توماس المرغانى‎ ١ أبو الحاسن نهيرة جوينيول ج‎ )١( 
١47 اص‎ ١ نشمرة بدج ج‎ 


)»2 راجم فون كرعر ( تارجح الأفكار البارزة فى الإسلام ) بالألمانية ص 7ه ومأ بعدها » لاه 
وما بعدها » جولدتسهر فى .8.81.8 مجلد ا ص #1١4‏ ع 


والجبال وسواحل البحار . ومن هؤلاء المامين براهي بن أدم البلخى ( المتوفى سنة 151ه) 
فإنه مثل رجال الزهد فى عصره » وإن اختلف عن أ كثرمم بأنهكان م نأبناء اللوك ..كان 

0 من أعسراء بلخ » ولكنه زهد فى الحكس واللك ولبس الصوف وهام على وجهه فى بلاد 
الشام يعيش من كسب بده من حراسة البساتين وغير ذلك . سثل مرة لم مجرت الناس فقال : 
ب ين ؛ أرض ترفعنى وأرض تضعنى » فن 
رآنى ظننى راعناً أوتجنون . أفمل ذلك لعلى أصون دينى من وساوس الشيطان وأمس بإيمانى 
سالما من باب الموت 76" . وفر بعضهم من وجه الدنيا إلى الخانقاوات التى ابتدأت تظهر 
قبل نهاية القرن الثانى للهجرة . وم يكن نصيب النساء من تلك المركة أقل مرن. نصيب 
الرجال 52 . غير أنه لم يكن ازهد المسامين فى ذلك العصر نظام خاص ولا مذهب معين ؛ 

وإن امتازء كا يقول جولدتسهر» بشرح بعض المعانى والعقائد الواردة فى القرآن شرحا 

ا بعض النواجى الأخرى التى لا تقل عن ذلك قبمة 
وأهمية فى نظر أهل السنة من السامين . 
: وفى هدا العصر البكر لايستطيم أحد أن يفصل الزهد عن التصوف أو يميز بنهما» 
ل إن كثيراً من المسلمين الذين أطلقوا على أتفسهم اسم الصوفية ( حتى فى القرن الثالث 
الذى ظهرت التفرقة فيه بين الزهد والتصوف واضحة جلية ) لم يكونوا فى المقيقة إلا زهاداً 
على حظ قليل جداً من التصوف . فالأؤْلى إذن أن نعتبر أوائل الصوفية منتمين إلى حركة 
الزهد التى حن بصددها » تاركين الكلام فى اللخانقاوات والزوايا وما إليها » والكلام فى 
الزهد اللنظم فى العصر المتأخرء إلى الفصل التالى . . أما الآن فسنقصر قولنا على بعض الرياضات 
النفسية والنظريات التى تفسر لنا الروح العامة فى الزهد الإسلاتى . 

(1) اللباس 


كانت الثياب المصنوعة من خشن الصوف علامة على الزهد قبل اللإسلام » وفى هذا 


اد 5 عبان البيحيين7"© ٠‏ وقل شاع استمال هذا النوع من الشياب بين زهاد 


6 ا لوليا ل ل لنن 
49 فى ا 


5-7 


ةيةه عض 


السامين وات 1 الصوفية الذى استعمل قبل نهابة القرن الثانى المحرى . 
1 6 انسة إل شح وهو اللباس من الشعر”'" . وقد جرت العاذة بأن 
مسوجى مسوح جمع مسح وهو اللباس من . وقل جرد 

لعن اامقاناه ركان كوا ار سالويعية اد ومدرعة من الصوف » وأن تلبس الرأة أحانا 
غطاء على الرأس من القهاش نفسه وهذا الغطاء فو البرونة الا 0 

وقد استنكر سفيان الثورى ( المتوق سنة ١15١‏ ه ح /«الام ) لبس الصوف وعده 
بدعة » واستنكره ‏ كذلك َغيره ه من المسلمين الأنهم أعتيروه ا للمسبحية وعلامة على 
١ 017‏ يكيل اومان الدارانى ( التوق سنة 200 2 « جوز لباس الصّوق الم "لبسه 
برك بقاءه (أى لبسه اقتصاداً ) » و محوز لباسه ىق السفر » ودن لبسه فى الدنيا ( لعلها فى 
الدين ) فلا يلبسه 76" . ويقول فى تفضيل الثياب البيضاء على عباءة الصوف « وإذا لم 
ببق فى قلبه ( أى قلب الزاهد ) من الشهوات شىء جاز له أن يتدرع عباءة و يازم الطريق » 


لأن المباءة عل من أعلام ل ؛ وأو أنه سثر زهده بثو بين أبيضين تخلطة الناس كان أسر 


00 قد كل 15 قال المسرامق افير انسلا أجانا نح دخان 


كا فمل جعفر الصادق . « دخل عليه الثورى رضى الله عنه فرأى عليه جبة من حر فقال له 


إن من بيت النبوة تلبسون هذا ؟ ققال ما تدرى : أدخل بدك » فإذا نحته مسح من شعر 
خشن 6”*' . وامتاز بعض الزهاد بلبس البرانس”" . وكان عتبة الغلام (امتوفى سنة ١٠,/ام)‏ 
بلبس ثُو بين مغبرين أحدها رداء والآخر إزار لكي يظهر بمظهر الحركاس . ويقال إن بشر 

الحانى الزاهد البغدادى المعروف ذهب وما إلى السوق وهو لابس فروة رثة المنظر ونا 
وإزارا جميلا . كل هذا يدل على أن زهاد المسامين كانوا يلبسون نوعا خاصاً من الثياب 
ولكنهم لم عتازوا به دائما عنغيرهم . أما عن المرقعة النى حلت تدر يجياً محل لباس الصوف 


فراجم مقالتنا فى التصوف فى هذه الموسوعة . 


4٠ رقم 5م 2م‎ ١669 نفحات الأنس كلكتا‎ )١( 

0 العقد الفريد - القاهية اتروع لب الات القران 00 ااام 8 
س 7 من أسفل . 

(5) الملية ج هص 6!» س 4 وما بعده . 

(4) الحلية ج ه ص 51٠‏ 

(0) طيقات الشعرانى ج ١‏ ص 4م" 

)3 العقد سج “ ص ١91؟‏ س “, 


ممما أن © سه 


ذكر كثير من الزهاد فضل أ كل الخلال من الرزق دون غيره . يقول إبراهيم بن أده 
دك الطيبّ من الرزق ولست نحاجة بعدها إلى أن تقوء الليل أو تصوم النهار» ويقول 
لشقيق البلخى : :لم ينبلى عندنا من نبل بالحج ولا بالجهاد » و إعا نبل عندنا من كان يعقل 
ما يدخل جوفه ‏ يعنى الرغيفين ‏ من حله 76" . وقد أثر عنه أنه كان يأ كل الطين 
والتراب إذا لم بجحد طعاما لا شبهة فيه . وكان سرى السقطى ( المتوفى سنة 85177 م ) معروفا 
بشدة حرصه على أ كل الهلال » وكان لا برغب فى طمام يكون لله عليه فيه تبعة . أو لوق 
عليه فيه منة . وقد اعترف أنه لم يجد إلى ذلك سبيلا”"* . وفى قصص أولياء المسامين أمثلة 
كثيرة تبين كيف عصم الله بعضهم عن أكل ما فيه شبة من الطعام ‏ كطلعام ولام 
العرس أو طعام الحكام - بإظهار الكرامات على أبدسهم . حك القشيرى عر: الحارث 
الحاسبى ( امتوفى سنة لاه م ) أنه كان إذا مد يده إلى طعام فيه شبهة تحرك على إصبعه 
عرق فكان 0 ٠‏ وررى إراهيم بن أء دم أن خير طمام الزاهد الخيز الساخن مع زيت 
اليتون . وفضّل غيره لرراع ار لريد الشعير 0 
انم اللحر امتناعا اما :ولك لا ييز أ مهم امخذوا من ذلك عادة لم » بل المعروف أسهم كانو 
يأ كلون القليل ممن اللحم ش الوا ال له اا 
خاصة من الطعام كالجزر والمر مثلا » يتقصدون بذلك إلى حرمان النفس من بءعض مشتهياتها 
لتطهيرها وويصاها إلى مرتبة روحية أعلى” '"' . 





وكان الزهاد يصومون إلى جانب فريضة رمضان أأواعا أخرى من الصيام مختلف 
مددها ودرجاتها من الثدة » وقد أصبح هذا النوع من الصيام مع الزمن جزءا لا غنى عنه 

فى الزهد الإسلاى وكا ت الغابة منه إماته اليدن و إحماء #الروخ 2 ٠‏ وتحصيل المعرفة الحقة 
والاتماد عنالعاصى . قال عبد الواحد بن ز يد ( المتوفى سنة +4/م ) « من قوى على بطنه 
)١(‏ الحلية بج لاس 8584 . أصفت ما بين القوسين إضاحا للموضوع ( المعرب ) 


0 راجم الحلية ج ٠١‏ ص ١١5‏ س ؟١‏ وما يليه ( المعرب ) 
)) قارن طبقات الشعرانى ج ١‏ ص +١٠‏ س ١١‏ من أسفل 


لد وه د 


قوى على دينه » ومن قوى على بطنه قوى على الأخلاق الصالحة » ومن لم يعرف مضرة فى 
دينه من قبل بطنه فذاك رجل فى 0 أعمى"" » . وقال أبو يزيد البسطاى إنه وجد 
المعرفة لله « ببطن جائعم وبدن عار 4 . وكان سهل نن عبد الله التسترى ( التوى 
سنة 867 م ) معروفا ا 
على العقل » و ينهى عن الأ كل الذى حر عدم ا ا أداء 
العبادات لضعف البدن الناثىء عن ثلة ال كل أفضل من القدرة على أدائها مم 

5 ل عن ف هعبت ملأ أ ثلث يلم ةم خا سس 
لوا ا “ »/. ولسكن الغزالى بذكره من بين من 
صاموا أر بعين نوما متتالية”*'. والظاهى أن الصوفية بعد عصر «التسترى» قد بزوه فى هذا 
المغمار فإن أبا عئان الغ ربى ( المتوفى سنة 8 / 4 م ) يقول إن الرجل الصمدافى لا يأ كل 
مز كل ابي لوه 7 

(<) الصلاة 


م تكن الصلوات الجس الفروضة على كل مسل كافية فى نظر الغيورين من أسماب 
الدين الجديد , على الرغر مما فيا من مشقة وما تلح به من أداء . ول يلبث الزهاد أن وجدوا 


- 
5 
٠ 


مستيدا من القران ستندون إلنه فى القيام بضر وب أخرى مر العبادة ل فقدذ ك فيه 
« ذ > الله » فى آيات كثيرة كقوله تعاللى : « يا أمها الذين امنوا اذ كروا الله ذ كرا كثيراً 
وجوه ركرةاواضيلة » ( الأحزاب 4١‏ ) ؛ وقوله : « واذ كروا لله كثيراً لعل تفلحون » 
( الأغال ه؛ ) ؛ وقوله : « فاذ كرونى أذ كرك » ( البقرة 165 ) ؛ « فإذا قضيتم مناسككم 
1 أ 

فاذ كروا الله © ( البقرة ١59‏ ) ؛ « إنالصلاة تنهى عن الفحشاء والمنكر ولذ كرالله أ كبر » 
( السكبوت ه: ) 1 

000 الحلية ج 5 س ١٠١7‏ ( المعرب ) 
(؟) القشيرى ص 4' س " 
)22 راجم الإحياء للغزالى . القاصية 8م١١‏ هج ؟ اص 70م 
(4:) القشيرى س ١١‏ 
)(ه) الإحياء ج ؟ ص 5م 


)١(‏ يشير المؤلف إلى رسالة القشيرى » ولم أجد فى النخة الى بين بدى هذه العبارة لأبى عمان 
الغربى ( العرب ) 


ده د 


بدأ الزهاد الأوائل بذك الله على غير نظام خاص » لأن الدعوة إلى الذ كر لم تحدد 
طريقا معينا » ولسكنهم سرعان ما عقدوا مجالس للذكر كانت تقرأ فبها الأدعية والأوراد 
ويتل فها القرآن . وأ كثروا من صاوات النوافل ومن ذ كر أسماء الله أو نكر برعبارات 
أخرى كتولم لا إله إلا الله وتحوها . وقد اعتبر الصوفية الذ كر ركنا من أركان الدين > بل 
عدوه الركن الأسامى فى العبادة . يقول القشيرى هو « ركن قوى فى طريق المق سبحانه 
ول الهو الدمذة ذا اللإزيى وول 1 أحد إلى الله تعالى إلا بدوام و92 ». 
ا زهاد الإسلام قلدوا فى هذا الأمر اليوخيين امسيحين (165أاعنع اين 
ذهب إليه جولد سبهر فى مقاله م التضوف فى أدزاني الأ 1 57 ؛ وإلى مدن 
للأستاذ جولد تسهر فى مقالى هذا بالثى ء الكثير فيا كتبه فى هذا الموضوع . 

بل إن أولئك:الذان اغتبر وا الصلاة الفروظة | "كل صرب قن غروت الفيادة :+ 
اعتزقوا ف الوقك نفشه. بافظلية الذ 5 علنبا» من حت إن الد ؟ لين له.وكت .وون وقت: 
يقول التخيوى :9:1 ومن خطضائضن لد 5 الاير مؤقت 4ل ما طن الأوقات إلا والعبد 
0 » إما فرضا و إما ندبا . والصلاة وإنكانت 00 06 
لاأعرر فق فض الأرقات عولد كفن القلب مستدام فى عموم الوا 

وكان يصحب لد 5 فتن الاضيان أعمال يقوم مها الزاهد ل 
أو لتقريع نفسه عن الغفلة ٠‏ كا يح عن حازم الحننى أنه كان يضرب الحائط برأسه حتى 
ديه » وعن الشبلى ( المتوق سنة مقة/ م) « أنه كان فى ابتداء أمره ل كل وم 

يرا وققين متخي من القضبان . فكان إذا دخل قلبه غفلة ضرب نفسه بتلك اللحشب 

حتى يكسرها على نفسه . فربما كانت المزمة تفنى قبل أن يعسى » فكان يضرب بيديه 
وركيلله عل لتيل 7ج 

وقد عقدت مالس اذك ف عصر نى أبية ‏ . ويقال إن الحسن البصرىكان برأسباء 
وكان حضرها من الناس عن ل قلخام إلى المزلة والزهد . » أو من كنوا يكرهون 
)١(‏ القشيرى ص ٠١١‏ 
(9) راجم مجلة قينا التعسرقية الجلد ١١‏ ص .؟ 


(؟) القشيرى ص ٠١7‏ 
(4) القشيرى ص ٠١١‏ س لا١‏ 


ل 0 ل 


الناووق مقا أ عياب الخترفن بون انان ظ . ولكن الصوفية أنفسهم. لاحظوا خطر 
القرديد الآلى فى الذكر وما شا كله » ولذلك لم بث يشحم صوفية بنداد فى القرن الثالث المجرى 
هذه الأساليب فى العبادة لأنها كانت مجالا لإظهار الرياء”" . أما القشيرى فيقسم الذ كر 
القشيق 54 ؟ اللناتدود ؟ التلسي» زود 5 لدان يفل النقه إل الكذاية 22 
القلب . والتأثير لذكر القلب » فإذا كان العبد ذا كرا بلسانه وقلبه فهو الكامل فى وصفه 
ا 


() الزهد والفقر 


يشير القشيرى فى الفصل الذى عقده عر: الزهد فى رسالته الك يزهد فيه من 
الأشياء : أهو الحلال أم المرام . والرأى الذى عليه جمهور المسادين هو أن الزهد فى الرام 
واجب وف الحلال فضيلة . وهو رأى يتفق مع آيات كثيرة من القران كقوله تعالى : 
« قل متاع الدنيا قليل والآخرة خيرلمن اتقى ولا تظامون فتيلا » ( النساء /7 ) . وقد كاد 
ينحصر فهم السامين للزهد فى أول الأمى فى حرمان النفس من الأمور المادية وحدها كالزهد 
فى الآ كل والنوم والاختلاط بالناس » وسائر اللذات البريئة . فاذا كاز ن لأحدم رد دَاء وأحد 
ظن أنه سيكون له السبق فى دخول الجنة على جاره الذى له رداءان9) . ولسكن لما بالغ 
الزهاد فى تضييق دائرة الحلال بحيث لم يعد ينطبق وصف الخلال عندهم إلا على القليل من 
الأشياء حتى كادوا يقولون إنه لاحلال فى الدنيا ؛ ولما عدوا من واجبهم مرك غير الخلال 
لأنه لاغناء فيه » سهل عليهم القول بالزهد فى الدنيا بأسرهاء بل لم يعتبروا الزهد فى الدنيا 
بأسرها زهدا حقيقيا”*" . 

وإننا لنتبين فى أقوال الصوفية الأوائل وجود أساس روحى قوى بنوا عليه فكرتهم 
فى الزهد » لالأنهم كانوا أقل صوما أو قياما بالليل » أ وكانوا أضعف من غيرم في رياضاتهم 

(1) راحم جولدتسيهر ف المقال السايق ص 4٠‏ 

(؟) القشيرى ص ٠١١‏ ؟؛ قارن مقال الأؤلف فى التصوف 

(©) تناكرة الأولياء ج ١‏ ص 47 


(4) قال أبو حفص الحداد . الزهد لا يكون إلا فى الحلال ولا حلال فى الدنيا فلا زهد ١‏ الرسالة 
القشيرية ص 7ه س ه من أسفل ) (المعرب) 


سايهوجمُ ب 


ومجاهداتهم » بل لأنهم أدركوا أن كل هذه أفمال لا قيمة لها إلا من حيث هى مظهر خارجي 
لحياة روحية باطنة . أى أرث الزهد الحقيق مكانه القلب لا الجوارح » أو هو ترك كل 
ما يشغل القلب عن الله . والزهد يكون فى النفس خاصة ؛ فإن إنكار الذات الذى هو إنكار 
رغبات النفس -- وهو وحده الذى يعنينا هنا -- يمكن وصفه ,التوكل والرضا » وهو شديد 
الاتصال بمذهيهم فى الفقر . 

داح تبي اقطير تال الوك انس قا ل 


90 . قند تناظروا فما إذا كان الغنى” الذ نى الله عليه بنعمة الال فشكر الله 
على نعمته أفضل » أم الفقير الذى 21 امن د شكرق ؟ فقال بعضهم 
إن الغنى وهو صفة من صفات الله [ نى قوله تعالى : « إن اله لحو الغنى الجبد » ( الحج 


31 4" ) » وقوله داأ بها الناس أنتم الفقراء 0 1 واللّه عو الذنى الجد » ( غاطر 
آنه ١6‏ )7 أفضل من-الفتر الذى هو من صفات العبد . واستشهدوا على ذلك بالحديث 
«الد المليا خيرمن اليد السفل 4 أى البد الى تعطى خيرمن البد الى تأخذ . أما كبار 
الصوفية » مع استثناء عدد قليل منهم : فيفضاون الفقر على الانى ويستشهدون يمثلالحديث 
« الهم عق مسكينا وأمتين مكنا ءاحترن مع النبنا "كين » والحديث : « بدخل 
فقراء أمتى الجنة قبل الأغنياء مخسياثة عام » والحديث : « الفقر لخرى » ال . وإنك لتقبين 
ما كان يتصده الصوفية من ممعنى الزهد من قول 00 00 الجراعهاء 
ولا تسل أحدا شيئا » ولا يكن مك ما تعطى منه أحدا شيءًاً ”"” » . هكذا فهم الصوفية 
اثثال الأعلى فى الفّر » وهو فهم جد له فى «التوكل» 0 
0 ا رادة والنثل » وترك الأم كله لله » والرضا 


يكل ماجاء به» ء نه » وأن يكو 1 المبد مع اله كاليت و د الغاسل الذى بعذه للدفن . 
ل على شؤون حيام العملية » لية »لم يستطم 


)002 كب لح قد لان لفون نح 316 :)رلا ل سانانا الي ل 01 
س ١68‏ . وما بعدها 

١؟)‏ أضاف المعرب مابين القوسين 

٠١ ص‎ ٠١ الحليةج‎ 69 

(4) راجم جولد تسيهر فى مجلة قينا السرقية مجلد ١‏ ص ١41--5ه‏ 


لوم 


الصادقون منهم فى توكلهم أن يعماوا عملا يكسب لم قوت يومهم طااقة هبن 5 
وا ماخر ةد ولكان يفكروا ف كتين ذلك القوت لخدم “ل يستطع أحد منهم أن : 
يسأل الناس» أو أن يكترى فى عمل أو يازم مجارة أو حرفة . بل اعتمدوا فى قوتهم على 
ربهم الذى عنده خزائن السيوات والأرط برسل به إلهم تفضلا مرى عنده » 
أو بوصله إل ليسم على يد أحد من عباده . ويقال عندئذ إن رزق العابدين قد أنام من 
2 الأبواب التى يفتحها اللهلم . و يظهر أن قدماء الصوفية الذين أخذوا بهذه 
البادى”؛ وسموا من أحلها بالمتوكلين » كانوا متأثر بن ببعض م السيحية”" . ثم إن لفظ 
«المتوكل » استعمل بعد ذلك دلالة عبى الصوتى الذى كان يم على وحهه متنقلا بين البلاد 
ندال بعل التوكل + وا امن عاد نفل زولا الفنوفة أن دوا إلى مكة بلا زاة #:وآن 
يعتقدوا أنهم أفسدوا عيد التوكل الذى أخذوه معلى أتفسهم » إذا هم أخرحوا . من أقدامهم شوكة 
دخلت فهاء ث و استغانوا إذا سقطوافى بثر مثُلا . ولكن الظروف الطبيعية,التى عاش فهاهؤلاء 
القوم كانت قاسية حقا » وكان العيش على التوكل » إذا روعى التوكل مراعاة دقيقة » يعرض 
صاحبه لا نحالة الموت جوعا . ومن المرجح أن يكون بعض هؤلاء التوكلين قد قضى نحبه على 
هذا النحو» بل ر جما كان ذلك هو الذى حمل سفيان الثورى على أن يقول «منرفض السؤال 
فات جوعا ألت الله به فى النار » . ولكن الصوفية أنفسهم عَدَلوا فى معنى التوكل بمضى 
الزمن » بحيث أصبح لا يتنانى فى نظرهم مع التكسب . وكذلك وصلوا إلى نتيجة متابهة 
اد فى سأة ما إذا كان بح للتركل أن يتطيب بالنواء أم / لا . ولكن كان من بيهم 
أفراد يرفضون دائما أن يغلبوا على ضهمائرم . ويذكر الأستاذ جولد تسيور” ” أن فرقة كييرة 
من الفرق فى فارس فى القررن الرابع المجرى كانت ترفض التطبب الدواء أيا كان » وعلى 
رأسها شيخ يدعى أبا لخر بن باب ا 0 7 
لروحانيون اليوم ممرضام » بالتوكل على الله . ومن الغريب أن نظريتهم فى بحر يم التسول » 
أو السماح به إذا ل يكن منه بد »كانت نتيجتها وجود عدد كير من الزهاد أقوياء الأجسام 
توا من الراك اويا لفان :طن رين العااناتة.. 


)١(‏ راجع جولدتسيهر فى نفس المرجم ص © ؟ 


لاا هج سد 


+ - زلور از هر فى العصور الوسطى : 
(1) 

حرج الصوفية كثيرا على الحديث القائل « لا رهبانية فى الإسلام » إلا بعد مغى 
عدة قرون . نم » لزم معظم أوائلهم حياة العزلة مم قليل من إخوانهم ومريديهم الذين 
كان لم مشرب يشابه مشر بهم » وكان كثير منهم متزوجاء بل تزوج بعضهم بالنصاب 
الشرعى الكامل بوك ارجات كام الآ ابلق (التووست 31م ) لين 
الا ال عجارن ساي سرس سه اعد نرت ل عاج 
السنة وتزوج” اورم ل كل جنا رون سنت ذه ينارو اجن اعد 
دائما ما كانوا يقولون :لامي بعري طانارا» إذَا أرأة الله سدخيرا والذنا 
لم بشغله بأهل ولا ولد”" اد را الاك الكل رسن 
الصديقين حتى يترك زوجته كأنها أرملة » وأولاده 2 أيتام » ويأوى إلى منازل 
الكلاب”" . ويرى أبو سليانالداراتى أن فى الزواج رجوعا إلى محبة الدنياء وأن من صبر 
على الشدة فالتزوج له أفضل » أما الوحيد ( الأعزب ) فيجد من حلاوة العمل وفراغ الفلب 
ما لا يده لمتأحل”* . ولكن هذه الآراء لم ينمقد عليها إجماع المساهاين فى بوم من الأياء 
لأنها تتعارض مع النظرية الإسلامية القديمة وهى أن واجب الرجل نحو أهل ببته لايقل 
أهمية عن واجبه نحو دينه . ولهذا لم تكن المزو بة فى وقت من الأوقات شرطا من شر وط 
الدخول فى طريق التصوف الإسلااى . 

و إننا لا نمل إلا القليل عن نظام الزهد الرهبانى ونثأته فى المصور الاسلامية الأولى . 
ويقال إن أول خائقاه أسست لمتصوفة المسامين كانت بالرملة فى فلسطين قبل نبهاءة الماثة 
افائنة لاد ال وها لين ود ,أن مزلمتيا كان زله) لسسي ادب وسكي اطول 
)١(‏ قوت القلوب ط. ٠*اهج‏ 6 ص .548١‏ 
(؟) طبقات المعرانى ج ١‏ ص ه”. 
(؟) طبقات الشعرانى ج ١‏ ص 1١‏ . 
)0( راح نزت قر ل مصر ٠‏ هج ”_اص47” ب ط. 5١‏ هج 4 ص ١4١‏ 


ا (العرب) 





الخانقناوات لم يكن من الأمور التى أباحها جميع الصوفية » فإن أبا تراب النخشمى ( المتوفى 
سنة 08 م ) يستنكر القعود فنها ويعده مساويا للتسول . أثرعنه أنه قال لبعض أصحابه : 
ان ل عرقعة فقد سأل ؛ ومن قعد فى اللخحانقاه أو فى السحد ققد سأل » ومن قرأ 
الثرآن ق الصبيك أوكيا يسم الناس ل 


وقد ذ كر الصوفية نض الأحادي النخولة على النى التى نشير إلى إباحة العزو بة جميع 
المسامين بعد المائتين من المحرة . من ذلك ماذ كره أبو طالب المكى فى « قوت القلوب » 
حمث قال « وفى خبر إذا كان بعد المائتين عق العرزو ره لأمتى : رذق 0 أحد؟ 
عرو كلك خيرهن أنترن وار © 4 واطلين اشرو :«زعييز الناتن. بعك الماتتيق اللفيك 
الحاذ الذى لا أهل له ولا ولد 76" . و يظهر أن مثل هذه الأحادي ثكان لما أثرها فى الفصل 
فى هذه السألة » ققد ظهر نظام الرهبنة فى الإسلام حوالى هذا التاريح تقريباً ٠‏ نعم ليم 
الزهد فى العالم الإسلاى » ولم تظهر فيه الدُبْط والزوايا اللنظمة إلافى عصر متأخرء لآن 
القارى” للكتب التى ألفت فى التصوف حتى منتصف القرن الخامس المحرى » مدل قوت 
القاوب لأبى طالب المي » وحلية الأولياء لأنى نعي » والرسالة للقشيرى » قاما حد فها إشارة 
إلى هذه الر بط والزوايا ودع ذلك نجد أن كبار الصوفية من رجال القرنين الثالث والرابم 
قد اجتمع حولم المر دون لبأخذواء: عنهم الطرريق ويتأدبوا بآدانه . ومن الطبيعى أتولأء 
امريدين أقاموا فى بيوت دينية من نوع ما »كلا وجدوا إلى ذلك سبيلا . ويذكر 
المقريزى”" أن الخاتقاوات وجدت ف الإسلام فى القرن الخامس المجرى المقابل للقرن 
الحادى عشر المبلادى . و إذا سامنا بول المقر بزى فعلى معنى أن خانقاوات الصوفية التى 
كان يجتمع فيها المر بدو نحت إشراف مشايهم » لم تكثر وتنتشر فى بلادالملكة الإسلامية إلا 
فى هذا التاريخ » وهذا يتفق مع ما ورد فى كتاب آثار البلاد للقزو ينى”' حيث يقول إن 
أبا سعيد بن أنى امير ( المتوق سنة ٠١44‏ م لاحوالى 416 5 يقول دى ساسى خطأ 

. ص 45 س * من أسفل‎ ٠١ أضافها العرب نقلا عن الحلية ج‎ )١( 

(؟) قوت القلوب . ط . مصر ١58١‏ 4 ص ١٠٠١‏ س 4 من أسفل . المعرب 


(©) الخطط ج » ص 4١4‏ س 9 . 
(4) ط. وستنفلد س 4١‏ س” من أسفل . 


لمهم د 


ولا كا يقول دوزى وفونكربمر نقلا عن دى سامى ) “يذ كر عنه أنه مؤسس نظام 
الزهبنة فى التصوف الإسلاتى وأول واضع لقواعده وقوانبنه . و بعد ذلك عائتى سنة - أى 
بين 00 ؛ -6٠‏ زيل فى نظام الرهينة وانتشر هذا النظام على أبدى رجا لالطرق »كالعدوبة 
والقادربة والرفاعية وَغير ذلك من الطرق التى توالى ظهورها سريعا . والناظر فى كتاب 
عوارف المعارف لشهاب الدين عمر السهروردى (المتوقى سنة 77> ه ح ١7884‏ م) ‏ 
لاسيا فى الفصول ١8‏ - ه1ء مغ - 6ه يرى كثيراً من التفاصيل عن حياة 
النصوفة فى از طاء وى ذلك قولاق ارقباظ لين تيده ا م 
الشيخ ما ا الولد حاء أبنه *عذه ولادة :طازيفية وتزاك وللادة تنعنورية © قال 
عليه السلام « لا برى الرجل مملكة ا! زب حتى لقره شرع 37 ور ل 
ما خلم على الريد الحرقة يعتبر ذلاك رمزاً على أن الريد قد الخلم من إرادة نفسه وفنى 
فى الشيخ فل ,يعد له فى 5 

والعنى الملحوظ فى خلع الحرقة على المر بدين أن يد الششيخ تنوب عن بد النبى صلى الله 
عار لأن م لمر اح سي له ورسوله”" . وهم بسمون الزمن الذى ضيه 
امريد فى صحبة الشيخ ونحت رعابته زمن الارتضاع . والشيخ يعم متى يحين أوان الفطام 
لفريد » فلا ينبغى لامر يد أن يفارق الشيخ حتى يأذن له . ويقول السهروردى إن قدماء 
الصوفية اختاروا حياة المزلة لحوفهم من الأخطار التى يستهدفون لها فى حياة اللجاعة » وإن 
الصوفية الذين يعيشون فى الخلوات يتغلبون على هذه الأخطار بقوة حبهم وصدق حالم . 
« فالمر يد الصادق اذا دخا ل حت حم الششيخ وحبه وتأدب بآدابه » يسرى من باطن الشيخ 
حال إلى باطن المريد كسراج يقتبس من سراج ٠‏ وكلام الخ يافح امن الرية» وينمل 
الحال من ال: الشيخ إلى المر يد براسطة الصحبة شع القال6” © . هذه الحصائ ص كلها ميز” ف 
الصوفية 0 اليد السلمين لأخير. 


. * إمجل «وحنا ؟ نقرة‎ )١( 
. يستههدون بقوله تعالى « إن الذين يبايعونك إتما يبايعون الله » يد الله فوق أيديهم » العرب‎ )( 
. 7١ ص‎ ١١64 . (؟) أضافه المعرب نقلا عن كتاب عوارف المدارف ط‎ 


ابوه د 


وفيه زوايا خاصة لاحاوم 0 5 عامة إسمونها « بت ت الجاعة 0 . ويقول السبروردى : | 
الشارخ بالزوايا أليق » نظرا إلى ما تدعو إليه النفس من النوم والراحة والاستبداد 5 
والسكنات” © . فللنفس شوق إلى التفرد والاسترسال فى وجوه الرفق . أما السشبان فيقعدون 
فى بيت الجاعة حايسين أنفاسهم ؛ ضابطين لحواسهم » حارسين لما . فاذا مخلل أوقات الشبان 
للفو واللغط » فالأولى أن يازم الشاب الطالب الوحدة والعزلة » ويؤثر الشيحٌ الشاب بزاويته 
وموصع خلوته ليحدس الشاب نفسيه عن دوائى الموى واتكأوض فم لمق 5 وعند ذاك بحل 
الشيخ نحله فى بيت الجاعة لقوة حاله وصبره على مداراة الناس » وحضور وقاره بين ابيع 
فينضبط به الغير ولا يتكدر هو . وأما الخدمة فشأن المبتدئين من دخلوا الرباط » فإن هؤلاء 
يعومون عطالب اخرامم وكاواوم عل الالقطام لماخ تمن العيادة والتأمل » فان 
غير الميتدئين م *ن ما ل الرباط معفون م ن القيام يأعمال الخدمة . واتلخدمة عجدم : من أعمال 

التتوى : فالمبتد” ون من 3 3 000 ناكد ناط عبادة ولا بالخدمة 
1 55 عدر ا 0 لأنيم. يرون 0 2 من ب من المسامين 3 3 
محترمون سعور غَيرثم . 

أما طعامهم فكان يأتمهم إما عن طر يق الصدقات والأحباس أو عن طريق السؤال . 
وكان لا يسمح لأحد منهم أن يأ كل أ كل الرباط إلا إذا شغلته العبادة والاتصال باللّه إلى 
حد لا يستطيع معه كسب قوته » أو أقعدته السن عن العمل ؛ أو سمح له الشيتخ بإذن خاص 
بأن يأ كل من هذا الطعام فى مقابل عمل قام به . ومن القواعد العامة التى أخذت بها جميم 
التبظ أمهم لم يسمحوا بأ أكل طعام الرباط اعاطل » إلا إذا كان من شروط الواقف على 
الرباط صرف الطعام جميع أهل الرباط بلا استثناء : 

و سسا السهروردى بالحلوة أر بعين بوما كل عام تقذى فى الصلاة والصيام ؛ وني 
المعروفة عندهم بالأر بعينية . والغابة من هذه الخاوة تصفية النفس و إزالة الحجب البدنية وى 
غابة خلقية . ولذلك يجب ألا تطلب الخلوة للتكاشفة أو حدوث الوقائم والمجائب التى تنثأ 


)00 اتريف حيث يكونون أحرارا ينعلون ما يشاءون ( المعرب ) . 
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عن الحاوة أحيانا . فإذا ذهب امريد إلى الخلوة وجب عليه أن يحرد نفسه عن العالم وعن 
كل ماعلك . وإذا أيقن بطهارة ثيابه وسجادته وجب عليه أن ركع ركمتين ويتوب عن 
معاصيه و يبكى ويتضرع إلى الله » وألا يغادر خلوته إلالصلاة الجاعة أو لصلاة الجعة . وفى 
هذه الحال يحبعليه أن يستمر فى 3 الله ء وألا ينظر إلى ما إسمعه أو نراه» لثلا تشغل نفسه 
عماهو فيه . وفى أثناء خاوته يجب عليه أن يديم التطهر بالوضوء » وأن لا ينام إلا إذا غلبه 
التعب » وألا ينقطم عن الذكر حتى يكل لسانه . فإذا كل لسانه » ذكر الله بقلب من 
موسر اتايو لان لاي 
ومن ظّ الإهد 

عيل الكتاب الأور بيون الذين كتبوا فى التصوف الإسلاتى إلى القول بأنه هو مذهب 
وحدة الوحود» ألم يتقصرون همهم على النظر فى نأحية الوجد والجذب من الحياة الصوفية » 
وينلون تآحية الأخلاق والزهد التى هى أساسها : أعنى ذلك الطريق الذى لا بد الصوقى 

من أن يسلكه لكه لكى يصل | إلى مطاو به . ولاطرريق وصف مسهب فى كتاب قوت القاوب 
لأبى طالب المكى (المتوفى سنة م5 ه 35 م ) وغيره من كتب التصوف التى شرح 
تعاليم القوم ورسومهم . فنى مثل هذه الكتب نجد مقامات الطريق مفصلة تفصيلا دقيقا » 
كا جد مع كل مقام الفكرة الدينية المتصلةنه » مشروحة ومعززة بأدلة من القرآن أو الحمديث 
أو أقوال أ كابر الصوفية » أو القصص الروية عنهم . فليس من الغريب إذن أن تتشابه نظ 
الزهد الصوفى فى صفاتها الظاهرة » هيما تكن الفروق التى تمتاز بها روح كل مذهب تبعا 
لاختلاف روح مؤسسه ووجهة نظره » لأن الجيع يأخذون مادتهم من الأصول التى دكرناها . 
ومن الستحيل أن نصف هنا أى نظام من هذه النظم بالتفصيل ::ولذلك ستكيق يذ و 
النقط الأساسية العامة التى يمكن استخلاصها مما دكره الغزالى (المتوق سنة ه٠8‏ ه 1111م) 
فى هذه السائل » وعالجه علاجا علميا دقيقا فى كتاب الإحياء الذى يعد امرجم «التقليدى» 
فى تصوف أهل السنة . ويلاحظ أن الغزالى لايخاطب فى كتابه الصوفية وحدهم ل 
ابت إحياء افون البتلاى» انال كلع تتضون . لذلك تراه يتكلم فى النصف 


)00 راخم عوارف المعارف » الفصول 5؟ إلى 4 . (المعرب) 





الأول من كتابه عن الفرائُض الدينية العادية كالطهارة والصلاة والزكاة والصوم والحج » 
ثم ينتقل بعدها إلى النوافل كتلاوة القرآن والذكر والدعاء والبجد » و يشرح بالتفصيل 
الصلة بين الدين والحياة الاجتّاعية . وكثير من هذه المسائل يكوّن فى المقيقة ركنا من 
أركان الدور الأول فى الزهد الإسلائى - وهو دور الشريعة ‏ الرغم من أنها قد تتعدى 
حدود هذا الدور . ثم يشرح الغزالى فى الجزأين الثالث والرابع طريقة الصوفية فى إيصال 
النفس إلى كأها الروحى ٠‏ ويمكن تقسيم هذه الطررقة إلى نين ذغارة بة القسم الأول تصفية 
الك قير كبواث:النشن وبعالة 0 . وغابة الثانى الوصول إلى الله بتحصيل صفات 
الكال والقوى الروحية التى تؤدى إلى ذلك الوصول . وهاك خلاصة ما أورده الغزالى من 
مبادىء القسم 30 

يجب على من وه التشول ق الطريق أن نقد فى أوعة أشياء :“الال والتورة 
والتقليد. والعصية . ويجب على الريد أرن يتخذ لنفسه شيخحًا برشده » وأن يأ هذا 
الشيخ « ازوم الأممى الناثى على شاطى ٠‏ التهر لمن يقوده » ٠‏ فيعطيه الشيخ أر بعة 


الات لل لا ل ا 


اعطلحة يدقع 8 الشيطان 3 نفسه » وهى اعخلوة ظ والصمت ظ والصوم » والأرق . وهنا ' 


206 0ك 





مسسام سخا صدسم 


يبدا النزاع الداخلى الطويل. ا ا رالحير ب مه 550 . فإذا 
اتتعى دور الماع النفسى وتخلص المريد من سلطان هذه النزعات » أعسره الشيي باللحاوة 
وأداء الفروض فقط مع دوام الذ كر بقوله : الله . الله . أو سبحان الله . سبحان الله » 
حتى يمتلى' قلبه حقيقة معانى هذه الكليات . ويجب على امريد أن يطرد كل خاطر 
لا يتصل باللّه » و يقاوم وساوس الشيطان » كا يازمه أن خبر الشيخ بكل خاطر يخطر يباله . 

فاذا أس الشيخ منه ذ كاء واستقامة » ووثق من قدرته على نهم الحقيقة » أمسره بادامة 
التأمل حتى يحصل له اللكشف و يدخل الإشراق إلى قابه . يذ وهنا عدو اللخ أن بكرن 
شديد الحذر مع مريده لأن هذا المقام مقام الزلل » وهو النقطة التى كثيرا ما يضل عندها 
ا مر ددون الذبن لا يعرفون حدودهم . ولذا حب على الضعفاء منهم اق يقصروا همهم على مافى 
0 أن يفهموهكالاعتقادات البسيطة ورسوم الطريق الألوفة 5 يجب على من يشغاون 

نفسهم بالتأمل أن يحذروا مهاو ب هكالغرور والرياء والفرح ,الود والسكرامات ونحوها . 


)020( راجم الإحياء ج * ص 5لا س ١٠١‏ وما بعدها . 


بعد أن بجمل الغزالى وصف هذا الجانب من الطريق الصو » يشرح بالتفصيل 
مختلف الشهوات والرذائل » من أسط أنواع الشبوات المادية إلى الرياء النفسى » قيصف 
طبيعة كل منها وأعراضها » والطرق الناجعة فى علاجها"' 

وويشرح فى الجزء الرابع من كتابه » الجانب الثانى من الطريق : وهو جانب الاتصال 
الله » ويذكره حت العنساوين الآتية : )١(‏ التوبة . (؟) الصبر والشكر . (>) الكوف 
والرجاء . (5) الفقر والزهد . (ه) التوحيد والتوكل . (1) الحب والرغبة والقرب والرضا . 
(0) القصد والإخلاص والحقيقة . (4) المراقبة والحاسبة . (4) التفكر . )٠١(‏ تذ كر اموت 
وما بعده . يذ كرالصوفية الآخرون مثل هذه المراحل فى الممراج الروجى” 5 
جولد لسهر م: من أصل بوزى0) ونا يكن من الأمس فأثر البوذية ظاهر بصورة واشحة 

فى التصوف الاإسلاى فى العصور الوسطى » فى الناحيتين النظر بة والعملية على السواء » فإن 

الاين أخذوا استهال السبحة وعادة حدين الأغاسن عن رهيان البوذنيق الثن كارة: 1 
أ كير الأثر فى تشكيل الحياة الصوفية وما وصلث إليه من تطور ف 5ك الم . 
: ب ار لهم الفاسفى : 

عيز السهروردى بين زهد الصوفية وخلوتهم التى حصل عنها الإإشراق فى قأوهم ؛ 
وبين زهد الفلاسفة والبراهمة والدهريين» وخلوتهم التى غايتها منع الشواعل عن الحواس 
بقصد نحصيل المعارف العقلية . وهاك عبارته : « فا كان من ذلك ( أى من الخاوة ) 
بحسن سياسة الشرع وصدق المتابعة لرسول الله ( صلم ) أنتج تنوير القلب والزهد فى الدنيا 
وحلاوة الذ كر والمماملة لله بالاخلاص من الصلاة والتلاوة وغير ذلك . وما كان من ذلك 
من غير سياسة الشرع ومتابعة رسول الله ينتج صفاء فى النفس يستئان به على | كتساب 
عل الرياضة مما يعتتى به الفلاسفة والدهريون خذلم الله . وكلا أ كثر ( الإنسان ) من ذلك 
بعد عن الله . ولا .يزال القبل على ذلك يستغو به الشيطان بما يكتسب من العلوم الرياضية » 

. 857 الإحياء ج « ص 78 إلى‎ )١( 

(؟) راجم مقال « التصوف » للمؤلف . 


في جوكل نيهر فى مجه الجعية الأسيوبة الللكية ع وا ص ١89‏ وما بعدها. 
ع0 راجم جولد تسمبر فى نفس المقال ص ١7>6‏ وما بعدها . 


أو بما يتراءى له من صدق الخاطر وغير ذلك » حتى يركن إليه الركون السام وين أنه فاز 
بالمقصود » ولا بعل أن هذا الفن من الفائدة غير ممنوع من النصارى والبراهمة » ولس هو 
اللقصود من الخاوة . يقول بعضهم إن اق بريد منك الاستقامة وأنت تطلب السكرامة”" ؟ 6 .. 
فهذا النوع الأخيو يع الدلرة يؤدى فى نظر السهروردى إلى الزندقة. » ولكن الرندقة الم 
يطلته امون على ألوان مختلفة من لزي والبدع , لاسها إنكار الديانات المنزلة بالوجى مع 
الاعتراف بالشرع”” . ويظهر أن كلة الزهد كانت تطلق بلا تيز على أنواع مختافة من 
الناس » ومن هؤلاء من تأثروا من غير شك بأفكار ما نوية أو بوذية . ولكن أهل السنة 
من امسلمين كانوا يطلقون اسم « الزديق » عل ىكل من لم يستمد مذهبه الأخلاق تحذافيره 
من أصول الشرع . فقد أطلق معاصرو أنبى المتاهية ( المتوفى سنة 854 م ) عليه وصف 
الزنديق » على الرغم من أن شعره حافل بالإوشارات إلى الجنة والنار ويوم القيامة وما أشبه 
ذلك . والظاهر نهم اتهموه بالمروق فى مذهبه الات » أو قالوا ‏ بق - إن النغمة الغالبة 
فى شعره نغمة عقلية أخلاقية لا دينية . وقد قيل عنه إنه تغنى بأغانى الزهد عند ما أخفق 
فى الحب . اذ من الزهد صناعة له ومذهيا . ومن قوله فى الزهد : 
لما حصلت على القناعة ل أَرَْل ملكا برى الاكثار كالإقلال 
أى زاهداً استغنى عن الدنيا وزخرفها ظ بعد طواه وشهواته عليه سلطان . وقوله : 
إذا أردت شريف الناس كلهم فانظر إلى ملك فى زى مسكين 

وكذلك انهم بالزندقة » ولكن لأسباب أقوى » شاعى إسلامى آخر مشهور » هو 
أبو العلاء العرى الذى اعتزل العالم لأنه ل يجد فيه سوى البؤس والإفاق”” . ويمتاز زهد 
أنى العلاء ببعض المميزات التى يحتمل - وإن كان من غير المرجح ‏ أله تأثر فيها 
بالجانيين النود (55ذد[ 0دذ9ه1) 7" . ومن آرائه ريم قتل الحدوان وتعذيبه ولو كان 





. ) ذكرت الفقرة برمتها لأهميتها ( العرب‎ . ١864 . ط‎ ١١+ عوارف المعارف ص‎ )١( 

(؟) راجم فى كلة زنديق وأصاها : الأستاذ براون فى تاراغ الفرس الأدلى ب ١ص‏ 8١٠١ء‏ وكتاب 
تار العرب الأدبى للمؤلف ص 75 » ومقال « الإلحاد فى الإسلام » (.8108 ,#واءط]4) فى دائرة 
معارف الدى والأخلاق . 

(>) راجم مقالة «المعرى» فى دائرة معارف الدبن والأخلاق » وكذلك يحلة المعية الأسيوية اللكية 
سنة 5 .ؤااص ١ه"‏ . 


(4) ثم فرقة متزيدقة من المندوكيين تنسب نفسها إلى الديانة اليوذية القدعة . 


برغوثًا » والامتناع عن أ كل اللحوم والسمك والبيض واللبن والعسل وكل ماهو من نتاج 
الحيوان . وكان يلبس الصوف غير اللصبوغ ويتخذ لنفسه حذاء من امشبء لأنه يحرم ذبمح 
الحيوان الذى يتخذ من جاره النعال . ولم تكن لمزو بته صفة الرهبنة » بل بناها على فكرة 
أن العدم خير ف الوحود + توأ نامع توائعي الاشاق آلا يعمل على زيادة الألام والشقاء فى 
ا 5-0-0 
النظر به والعملية تمثل الفلسفة الخلقية فى الإإسلام . نم هو يشبه بعض فلاسفة السامين فى أنه 
جعل الزهد عملا من أعمال القلب » ؟! جعل ااعقل عنصرا من عناصر الفضيلة العلياء لا يحرد 
وسيلة يتوصل مها إلى لله » فى حين أن بعض فلاسفة السام الآخر بن كاخوان الصفا 
مواق توعموت التلاعة الا الآلى :والحبة الألمنة الى يعدن و هذه اليا طباينة القين 
وهنا تلن اتقو بايذ مع كل موجود » ا توصل فى الأخرة إلى الاتصال 
بالنور الأبدى . 


هو هاف : الطرىه الصم وق 

ذكرنا فى بدء هذا المقال أنه حدود الغابة » قاصر على اكلام عن أصل الزهد الإسلاتى 
ونشأته وأهم مظاهره فى تطوره . وفى استطاعة أنة فرقة من فرق التصوف الإسلاتى تقريبا 
أن تع شيعا إلى تاريخ مفصل هذه اليالة' ...وق امراجع الإسلامية مادة غز برة كافية 
لوضع مثل هذا التاريخ . ولكن الظروف الحيطة بناء ومبلغ العم الذى وصلنا إليه فى هذا 
الموضوع » يحتمان الاقتصار على مخطبط الطريق دون اللحوض فى التفاصيل . 

وقد قصر الكتاب الأور ببون همهم على دراسة الكتب الصوفية الحديثة التى تطبق 
فبها مبادىء الزهد والتصوف بقدر ما تسمح به الطبيعة البشرية . ولكن بعض هذه الطرق 
قد أسس قبل الغزو المغولى ( أى قبل 68؟1 م) » وإن كانت هذه الطرق قد تعددت 
وتشعبت منذ القرن الرابع عشر اليلادى فى جميع الاتجاهات » من السنغال غربا إلى بلاد 
الصين شرقا . وهذه الطرق واو أنها مؤسسة على مبادىء التصوف الاسلاى فى العصور 
الوسعلى » قد ظهرت فيها نظ معقدة توسعت فى معانى ما أخذته على الأصل » وزادت الجديد من 
عندها . وفى كثير من الحالات تغيرت فيها روح الأصل نحت تأثير عوامل حلية أو تبارات 


سياسية . أما نظام الزهد الذى تفرضه كل طريقة على أسحابها #ختلف باختلاف الطرق » 
كرا رامقا اموا راصام جميعها متفقة فى النقط الآتية : )١(‏ الاحتفال 
بدخول امريد فى الطريق بطفوس دقيقة مرسومة . وقد يتطلب بعض الطرق من امريد 
بن الدخول و الطاب اماق وقنا طويلا خا فى الاستعداد للدخول . (؟) التزبى 
برْى خاص . (*) احتياز المر يد صر حلة شاقة فى انذلوة والصلاة والصوم » وغير ذلك من 
الرياضات . (6) الإ كثار عن الكو مع الاستعانة بالموسيق والحركات البدنية الختلفة التى. 
تساعد على الوجد والجذب . (0) الاعتقاد فى القوى الروحية الخارقة لاعادة التى يمنحها الله 
الريدين وأحماب الوجد » ومى القوى التى تمكنهم من أ كل ججرات النار » والتأثير على 
لثعايين 2( وهار الفاة الخ . (5) احترام المرشد أو شيخ الطر يق إلى درجة قرب 
من التقديس 

وإذاكان حقا أن رجال الطرق الصوفية الحدثين قد سبقهم فى معظ اعتقاداتهم 
وعاداتهم متصوفة القرون الوسطى الذين يرتفم إليهم نسبهم » فإن من المق كذلك أنهم 
أساءوا إلى التصوف 3 بأن خلقوا حوله سياجا من الرسوم الآلية » وعظموا من شأن 
الشهوذة قدرها أهازا من أ العرفة 4 وقرنوا أخض أمزاز الطررق من اللنذت ومحوة 
باساليي العويد 0 


)١ (‏ راجم مقالة الدراويش فى دائرة معارف الدن والأخلاق . 


ِِ 


: احتقاى, اف الصوفى وممنام‎ - ١ 


كثر اللحلاف وطال حول اشتقاق كلة « الصوفى » ؛ لمهور الصوفية ,ذهبون إلى 
القول. بانة..فققق من« الفقاء6 + .وآن الضوق نهو أخد. خاصة أهل: الله الذيق طهر الله 
قلو.هم من كدورات 5000 بعضهم إلى اشتقاقها من « الصف» واحد 
المفوت وحن إن القيوق ب 0 ةم فى الصف الأول لاتصاله 
لله . أو من « الصّفة » إشارة إلى أن أصل التصوف متصل بأهل الصُفّة » وهو 1 أطلق 
على بعض فقراء السلين ندر الإسلام ال راط ٠»‏ فكانوا يأوون إلى 
صفة بناها الرسول خارج المسجد بالمدينة . ولكن هذه الاشتقاقات لا جيزها فى اللغة العر بية 
قياس كا يقول القشيرى وغيره . وهنالك اشتقاق واحد لا يخالف القياس » وهو نسبة الصوق 
إلى الصوف . وبه قال أبو نصر السراج مؤلف أقدم كتاب عربى معروف فى التصوف”"© 
لأن الصو فكان لباس الأنبياء ورصن الأولياء واللخاصة كا يظهر من أخبار الصوفية وآ نارهم . 

ولا يأبه « سكاليحر » لأى من يرى أن اسم الصوفية مشتق من الصوف » بل يقول إنه 
أقل فى قدءته من فبضة من الصوف » ومع ذلك اعتقد بعض الكتاب الأور مين فى القرن 
الثامن عشر أن هذا هو الاشتقاق الوحيد الذى تبرره اللغة ويتفق مع الواقع 

ولكن جوزيف فون هاص عارض فى قبول هذا الرأى وذ كر فى كتابه”" ناريخ 
البلاغة عند الفرس أن الصوفية ينسبون إلى المنود القدماء العروفين باسم المسكاء العراة 





١١ الطبعة الثانية غ١١ اللمجلد‎ ١97١ نسرت بدائرة معارف الدين والأخلاق سنة‎ )١( 
٠. ١؟١ا/ ل‎ ٠١ ص‎ 
. 5١/50 ص‎ ١517 (؟) كتاب اللمم نقسرة نيكولسون‎ 


(؟) فمعاومع2 غأممتاءاع 50 معمقطء5 ععل .طعوع0 قينا 14ماا اس 514" . 


(111515م03/050) 9 الوأ الكلمتين العر ييتين « صوفى » و « صافى » مشتفتان من 
نفس الأصل الذى اشتق منه الكلمتان اليونانبتان سوفوس (6ج0ه) وسافيس 60749) . 
وإن هذه العبارة امشكومة التى ذكرها فون هاس لتحملنا على الشك فى مقدرته الاغوية . 
ولكن اعتباره كلة صوفى مرادفة لكلمة سوفوس كان له ما يبرره فى الظاهس . وقد رفض 
رأنه نولك (ماءساهط7) 7" وانتصر له فى المهد الأخير أدليير ميركس”" . 

وقد قرر المسألة ووضعها فى نصامها نبائيا نولدكه (6ماء0ا88) فى سنة م1 فى الوقت 
الذى كان فيه أستاذ اللغة المر ببة جامعة ستراسبورج و قداقال 7 إن كله مودو كار 
معروفة فى اللغة الارامية » فن غير الحتمل أن توحد فى الاغة العر بية . أما الذى بود فى 
اللغتين الارامية والعر ببة فكلمتا سوفسطيس واجمم) » وفبلوسوفوس ©166000ام) . وقد 
كان الحرف دم» اليونانى يمثْل فى العصور التأخره دائما حرف سين (س) العربى فى جميع 
الكيات اليونانية التى عر بتء لا حرف ( ص ) . فاوكانت كلة « صوف » مشتقة من 
أصل يوناتى لكان بقاء الصاد فى أولها نخروجا على القياس على أقل تقدير . زد على ذلك 
أنه لا بوجد دليل إيجابى برجح افتراض أن الكلمة مشتقة من الأصل اليوناتى سوفوس ؛ فى 
حين أن نسبتها إلى الصوف يد يدها نصوص من أقوال الكتاب المسلمين أنفسهم . ثم يمضى 
نولدكه فبسرد طائفة من العبارات التى تدل على أن المسلمين فى القرنين الأولين للاسلام 
كانوا يلبسون الصوف و يخاصة من سلك منهم فى حياته طر يق الزهد » وأنهم كانوا 000 
لسن فلان الصوف عمنى تزهد ورغب عن الدنيا . فلما انتقل الزهد إلى التصوف » قالوا 
لبس فلان الصوف بمنى أصبح صوفيا . وكذيك الحال ف اللغة الفارسية : فإن قوطم « بشمينا 
بوش » معناه يلبس لباس الصوف . 

وقد أخذ زهاد المسامين الأوائل عادة لبس الصوف عن رهبان المسيحيين ونساكهم . 
يدل على ذلك أن حماد بن أبى سلوان قدم البصرة » لخجاءه فرقد السّنجى وعليه ثياب صوف 

)١(‏ وهو اسم أطلقه'اليونان على بعض اهنود الذين كانوا يهيمون على وجوههم عراة أو لابسين قليلا 
من الثياب وبقضون أوقاتهم فى التأمل والتفكير فى الله . ومعنى الكامة الحرفى الحسكياء العراة (المعمرب) 

(؟) التصوف ص *٠‏ وما بعدها (معناواع طامط معلومع8 دنهم اوعط1 علو ونسولات5) . 


(؟) معالم التاريغ العام للتصوف وماهيته ( بالألمانية ) ص 1" وما بعدها . 
(4:) أنظر .7:2.86.6 املد م؛: ( ١2519‏ ) ص ه: وما بمدها. 


فقال له حهاد «ضع عنك نصرانيتك هذه)07 . وقد أطلقوا على هذه الثياب «زى الرهبان) 9) 
واستشهدوا حديث معنأه أ النى ( صلم ) قال إن عسى كان يلبس شاب الصوف . 


ويقول جاى”” إن أول م نتسمى صوفيا هو أبو هاش الكوفى العاصر لسفيان الثورى 
“( المتوفى سنة 74/م ) . أما القشيرى فيقول : « فأنفرد خواص أهل السنة المراعون أتفاسهم 
مع الله تعالى » الحافظون قلوبهم عن طوارق الففلة باسم التصوف » واشتهر هذا الاسم لمؤلاء 
الأ كار قبل المائتين من الطحرة (16/ 7 » . وبرى «الشّكا أن أهل بغداد م الذن 
اتمواهذءالكلمة 67 . ولكن ا يكن من اللموش الي يط أل ةالتصوف » 
فإن من الظاهر أن استعالها قد شاع آخر القرن الثاني المجرى » أى فى عصر الانتقال من 
دور الزهد إلى دور التصوف المقيق » وأنبا كانت بظاهورها علامة على مرحلة خاصة من 
ماحل تطور التصوف . 
ولاعبرة بالأخبار الضعيفة التى براد الدلالة مها على أن الكلمة كان لما وجود فى عصر 
البى ( صلم ) أو قبل الإإسلام » فإن متصوفة القرنين الثالث والرابع الذين اعتبروا أنفسهم 
الورثة ااروحيين للنى لم يترددوا فىاصطناع الأدلة التىتؤ يد دعوام . ولكنى أعتقد - بحسب 
ما أعٍ -- أن أول مؤلف عربى استعمل هذه الكلمة هو الجاحظ البصرى ( المتوى 
سنة 868 م ) عند كلامه عن « الصوفية من النساك » وذ كره كثي رين منهم من اشتهروا 
ال 0 


هذا وإننى أستعمل فى هذا لقال كلتى الصوفى والتصوف ممعناها العادى أعنى مرادفين 
لكلمتى عناةنراة سدلعمسقطهلم1 2 سروك نترام سمولعصمود3815 على التوالى . 


03 تلبيس إبليس لابن الموزى ص ١58‏ . بروى الحمكاة ابن عبد ريه ( العقد ط . القاهرة 
ج ؟ ص 848 . ولكنه بذ كر الاسم جاد بن سلم » وفى طبعة 3*١‏ ج * ص وم؟ حاد 
اث شلنة ( العرت) . 

(؟) لواقح الأنوار ( الطبقات الكبرى للشعراتى ) ج ١‏ ص 18 . 

(؟) جاى : نفحات الأنس . كلكتا ١809‏ ص 4” . 

(:) الرسالة . مصرا٠ ١١#‏ ص لا ل مم . 

(5) اللمع ص ؟؟ . 

(5) البيان والتبيين . القاهية : ١*1‏ ج ١‏ ص8*١١1.‏ 


ول يظير العنصر الصوفى فى وضوح عند قدماء الصوفية بمقدار ما ظهرت النزعات 
القوية نحو الزهد ففهم » بل قد وجد داعم أولئك الزهاد المنقطمون إلى المبادة الذين قد نتردد 
فى تسميتهم صوفية بامعنى الدقيق . وقد يستعمل اسم الصوفى فى الشعر فى اللفتين الفارسية 
والتركية أسحيانا تمعن التق" المرالى ء أو الفاجر المنكر للوحى . أو يطلتها الشمراء الصوشة فى 
معرض الذم على صوفية من طبقة غير طبقتهم”'* . 
؟ ح أصل التصوف ‏ ندا ١‏ برو لى وتاوره : 

ترجم نشأة التصوف فى الإسلام إلى حركة الزهد العظيمة التى ظهرت نحت تأثير 
المسيحية فى القرن السابع الميلادى كا هو واضح مرن كتب براحم الصوفية التى تفيض 
بأخبارم وأقواهم » ومنهم كثير ون فن كان زهاد الفط الأول :وقد اتنتظك هذه اللركة 
بطابعها الإسلاتى إلى حد كبير بالرعم من أن فيا بعض النواحى اللمارجة على روح الإسلام . 
وزعا كان أم صفاتا" إحساس الدينى العميق ؛ والشعور الغامر بالضعف الإنسانى» والوف 
الشديد من الله والتفويض التام له واللحضوع لإرادته . ولم يكن للصوفية إلى ذلك العهد 
حياة زهد منظمة داخل الزوايا والُبط وما إليهما » ولو أن بعض الزهاد كانوا سيحون فى 
البلاد ومعهم القليلون من المريدين »أو يعقدون بعد الصلاة مجالس يتدارسون فيها القران 
أو يتكلمون فى مواجدم . وكانت البصرة ىكزا لازهاد الذين لم يعبأوا كثيرا بالطفلوضن 
والرسوم الدينية » ناظر ين إلى الزهد فى أرق درجاته على أنه أمى باطنى بحت » بيها كان أهل 
الشام ينظرون إليه من ناحية رسومه ومظاهمه الخارجية”'" . يقول المسن البصرى : 
« ليس الزهد طعاما ولا لباسا وإنما هو اللمشوع لله » . صو الى : 

وقد أدى ببؤلاء الزهاد النظر فى أولى عقائدهم - وه عقيدة التوحيد - إلى الاعتقاد 
أن الزهد بمعناه الحقيق يتعارض مع كل وَعَبة أثائنة + حكن الرغبة ف أذ النفس مجميع 
ألوان الرياضة والحرمان أملا فى الفوز بثواب الله فى الآخرة » وجعاوا الغاية من زهدهم 
الؤضول إلى خبة الله فى غس مقابق”” . وهكذا كد قلاماء الزهاد عبالغتهم فى اتباع الأوامى 





. ص 50 وما بعدها‎ ١ تار الشعر العهاتى تأليف .16 .5.1.78 ج‎ )١( 

(؟) قوت القلوب للمى ط . القاعرة ١١٠١‏ ج ١1ص‏ 8؟١١ا.‏ 

(*) قارن عسغوليوثت فى كتاءه 71 01 17162مواعاة1 لإأنوع ص ١١7‏ 
وما بعدها . 


سل ل 8# مس 


الدينية لظهور مذهب جديد أوشك ف الهاية أن يتحلل أصحابه من تلك الأوام الدينية 
نفسها . ولكنهم لم يصاوا إلى هذه النتيجة دفمة واحدة » فإن منتصوفة القرن الثانى لاوا على 
مذهب أهل السنة ملنزْمين قواعد الشرع مم تمسكهم بالفقر وحار بة النفس والتوكل على 
اله فى جميع أمورهم . وكان خوفهم من الله أشد من - حمهم إبا ياه ٠.‏ وباجملة لم يكن فى تصوفهم 
ضفات بارؤة قغاز مرا 6 دولا وعهة نظرا خاضة »دل :وقفوا فى مضق الطريق بين ارهد 
والتصوف . ور بما كان أفضل وصف يعر عن موقفهم هو وصفهم بالرضا . 

وح ان د 5 هنا إتراهي ن أدم أحد أمراء بلخ الذى حيكت قصته على مدثال 
قصة نوذ7"© . وكذلك شقيق البلخى الذى وضم نهنا عامناءق الفرول 77 وزائعة 
الندونة أغدى زه النساءى وادث بالتضيرة ونافيت سق الثرين” © ؛ وممروف الكرتى 
من أهل بغداد” ** » لاسا هذين الأخيرين اللذين ظهر فى تصوفهما فى ذلك العصر المبكر 
من أحوال الوجد الصو والنشاط الروحى مالم يظهر إلافى تصوف الجيل الذى أعقنهما ؛ 
ولو أننا نشك فى أن جميم الأقوال والأبيات الشعرية النسوبة إلى رابعة العدوية ميحة 
القسة لزاه أناعوروق: الك 0 عنه أنه أول من عرف التصوف بأنه « الأخذ 
بالحقائق واليأس مما فى أدى الملائق»”* 

ولأغلة ف أن التصوف ؤخل فى 00 القرن الثالث فى دور حديد » فإن روح الزهد 
والرضا ال اعتفظتة يقوتيا إلى جد نافد طش عدا احاهات دده ف البحوت اللظرية 
والكلام م وحدة الوجود » وازداد ظهور هذه الانجاهات على مس الزمن بعك ان 35 
فى العصر_السابق قي ل1.- نبة الثانية . ولكن على العم مما كان لهذه الاتجاهات الجديدة من 
أثر فى تطور التصوف وتشكيله فيا بعد » فإن من ع 0 رجع نشأة التصوف فى الإسلام 


)١(‏ راجم مقال «ابرهيم بنأدهم» فى دائرة المعارف الإسلامية ؛ وجولدزيهر فجلة المعية الأسيوية 
الملكية 54 ١50‏ ص ١755‏ وما بعدها؛ ونيكواسون فى .4 .2 مجلد 5؟ )١911١(‏ ص 5١6‏ ومابعدها. 
(؟) راجع مقالة الزهد فى :دائرة معارف الدين والأخلاق . 
02 أنظر فون كرعر : 135ةأ5ا 5ع معع10 معلعطءدوسعغط ععل بطعوع0 ص 514 وما بعدها ؛ 
رء دوزى : 5116أتتلة1ذا"! عل .أقلط"! كناد أدووظ ترجة شوقان , ليدن 1١81/5‏ ص 5١8‏ وما بعدها؛ 
مكو لوق : نارح العرب الأدلى . لندن ٠“‏ 6 ص 98#" وما بعدها. 
(4؛) راجع مجلة المعية الأسيوية اللكية ١505‏ ص 05*. 
(5) رسالة القشرى ص ١١!‏ اس ؟١‏ (ط.مصر ٠؟9١1).‏ 


إلى ظهورها وازدهارها » كا أنه من الخطأ أن نعتيرها عنصراً أجنبيا يحتاً دخل إلى التصوف 
من خارج الحظيرة الاإسلامية » فمحل بانتقاله إلىهذه الصورة الجد.دة وخلق منه نوعا جديدا. 
إن بذور مذهب وحدة الوجود الذى قال به الصوفية موجودة فى القرآن كقوله تعالى كل 
شى. هالك إلا وحهه » ( القصص هم ) وقوله « كل مرى عليها فان ويبق وجه ر بك 
دو الجلال وال كرام ( امن ف ( وقوله 0 قينا نولوا فلم وجه 5 » ( البقرة .)٠١9‏ 

نم كان فى استطاعة الصوفية أن يصلوا إلى القول بوحدة الوجود : أى أن الله وحده 
هو الوجود الحقيق : من غير التحاء منهم إلى ماورد فى القرآن7© . 

يقول الأستاذ رط او «من احتمل أن تكرق هذه الفكرة (أى وحدة الوجود) 
قد وصلت إلى الإس_لام من مصدر خارجى » ولكن يظهر من ناحية أخرى أن البحث 
النظرى فى عقيدة التوحي د كاف فىتفسير نشأتها وتطورها” " . يقول الله تعالى « اوكان فيهما 
المة إلا الله لفسدنا » . فلما حاول الصوفية وضع حد ميتافيزيق لله أدى بهم البحث النظرى 
إلاتعرايقة بانة.ه واحي الزجوة) أو :9 الإسوو اطق أورها قا كل ذلك «١‏ وذلك هو لفق 
الذى أشار إليه هوميروس عند ما قال إن الفرق بين الإنسان والله هو أن اللّه أزلى والإنسان 
حادث . فإن البحث فى العلاقة بين الله والعالم تثير فى الحال مشكلة افتقار العالم إلى الله أو. 
أوعدمافتقاره إليه . والقول بالثانى شرك » و بالأول اعتراف بالتوحيد . ولكن إذا ل يكن اله 
خارج العالم فيلزْم بمعنى من المعالى أن يكون هو العالم . وهذه نتيجة وصل إليها كثير من كبار 
مقكرى الفيوقة وابتتتدوا امنيا نتاح هى أبعد ماتكون عن رو انلام وعن الفكرة. 
الاصلية فى التوحيد الإسلااى 6 . ا 





نم لا حرج فى أن نفترض أن الصوفية قد وصلوا إلى مذهب وحدة الوجود بطريقة 
كيذه التى يصفها الأستاذ مرغوايوث » بل الأرجح أنهم غالباً مافعلوا ذلك . ولكن القول 
وحدة الوجود كان عند معظم الصوفية نتيحة لإدراك هذه الحقيقة ( حقيقة وحدة الوجود) 


)١(‏ يلاحظ أن الآيات القرآنية التى ذكرها امؤلف ليست من وحدة الوجود فى ثىء » ولكن 
صوفية هذا اللذهب وجدوا فيها وفى أمثالها مادة خصبة لمذهيهم فأولوها بما يتفق وأغمراضهم ( المعرب ) . 

(؟) كتاءه المذ كور ص ١8٠0‏ . 

(؟) راجم ما ورد فى رسالة القشيرى ص * وما بعدها من تعريفات الصوفية للتوحيد وكيف فسروه 
تفسيرا أدى بهم إلى الوقوع فها يشبه وحدة الوجود ( العرب ) . 


إدرا كا ذوقيا فى أحوال وجدمم » و يكن وليد النظر الفكرى الفلسنى . ولكننا لا نفترض 
أنهم لم يتأئروا إطلاقاً بأفكار غير إسلامية عند ما نعرض للبحث فى كئفية انتقاهم من دور 
الزهد إلى دور التصوف الذى ظهرت فيه وحدة الوجود » فإنكأثر المسيحية والفاسفة 
الأفلاطونية الحديئة والفلسفة البوذية عامل لا سبيل لنا إلى إنكاره فى تكو بن التصوف 
الإسلاتى . 000 هذه الذامب والفلسفات متغلغلة فى لزان التى عاش فها الصوفية » 
فل يكن بد من أن تترك طابعها فى مذاهبهم . ولدينا أدلة كافية توضح أثرها فى التصوف 
ومكانتها منه » ولو أن المادة التى بين أبن لا بمكننا من تتبم أئرها بالتفصيل . وباججلة يمكن 
القول بأن التصوف ف القرن الثالك - شأنه فى ذلك شأن التصوف فى أى عصر مر 
عصضوره نا طهر نتيحة لنوايل اعتكلقة أندقت أثرها فيه عفعيية . أعق يذه المؤامل 
البحوث النظر بة فى معنى التوحيد الإسلاتى ‏ والرْهَدَ والتصوف المسيحيين » ومذهب 
الغنوصية » والفلسفة اليونانية والحندية . 

وقد عولجت مسألة نشأة التصوف ف الإسلام معالجة خاطئة إلى عهد قريب جداً » 
فقد ذهب كثير من أوائل الباحثين فى هذا الموضوع إلى القول بأن هذه الحركة العظيمة 
التى استمدت حياتها وقوتها من جميم الطبقات والشعوب التى تألفت منها الإمبراطوربة 
الإسلامية » يمكن تفسير نشأتها تفسيرا عاميا دقيقا بإرجاعها إلى أصل واحدكالقيداتتا المندية 
أو الفلسفة الأفلاطونية الحديثة » أو بوضم فروض أ كثر ما يقال فيها إنها فروض تفسر جانباً 
من احقيقة لا الحقيقة كلها . وذلك كقوم بأنالتصو ف كان رد فعل للعقل الارى ضد دن 
4 ان اا 0 5 الوقت ا 


لم 






به 


لس سه 


المذهب الصو ؛ وأن لع الاين وده ارال فى موصية اللاثق به وندرس الصلة ب ا 
م _عيز ده اما كان لكل منها 0000 . فإن هذه الغوامل فى مها تكون 
الفلروف اتى نشأ فيها التصوف وترعرع » سواء فى ذلك العوامل السياسية أ والاحتاعية أو 
المقلية » كالاضطرابات والفتن الداخلية الداضة ق. عضر رى أمية :6 وموحات ت الشك . 
والتعصب العقل التى طفت على اللامين فى المصر العبامى الأول ٠‏ وكالتطاحن ال بين 
أحَاب ألقالات والفرق » أو الجود على مذهب أهل السنة من جانب المناء . 0 








ويمكن تلخيص الصفات الهامة للتصوف ف القرن الثالث فا يأنى : 

حاول أوائل الصوفية أن يخضعوا للإرادة الإلهية كل ما صدر عنهم من قول أو فعل 
أو فكرء وفى هذا تعبير صرح عن تصورهم دمن سة اهو « رب العالمين » ميزه عن 
جميع صفات الحوادث . وقد حاولوا حقيق هذه الفكرة عن طريق الزهد فادت مهم إلى 
النتيحتين الآتبتين : 

١‏ - عقيدة الحب الإلمى التى هى أرق صورة من صور الرضا 

الوجد الذى كثيراً ما يكون نتيجة للرياضة والجاهدات الروحية إما قسراً 

وإما عدا . 

وكان لانن أن تصطدم هذه الحياة الصوفية الجديدة » حياة الحب والوحد » بالإرسلام 
على الرغم من أن أوائل الصوفية كانوا إلى حد بعيد على مذهب أهل السنة » على نحوما كان 
عليه المتصوفون الإسبان فى القرون الوسطى فى علاقتهم بالكنيسة الرومانية الكاتوليكية . 
ا تقول رابعة العدوبة إنها لا تخاف عذاب الله ولا ترجو ثوابه » وإن حبها لله قد شغلها حتى, 
[عن حب رسوله » لأنها لم بعد فى قليها مكان لسوى اله .. . هكذا بدأ الحائل بين الحق والخلق 
رخاتي ملكي «اترضيية الوق إلى «وحدة الوجود». . غات لصورة الله ااواحد 





مظاهي اللحلق » المتحلى فى صورة الصو عند قناله عن ذه نفسه نه فى حال وحده . وهذه العقيدة 
نينا :خاول: الضوقة سترها © أساش التصوف الإسلائى وجوه هس+ والظروف التاريخية 
الى أحاطت بنشأتها مما يبرر القول بأنها مستمدة -- على الأقل فى بعض نواحيها -- من 
أصل غير إسلاتى . ولا شك فى أن « ميركى » قد غالى عندما ادعى أنها بونائية فى المي 
وأثيا فتكندة نين الكتابات المفيونة: إل« وتسيوسن الآر توياق ”© وقد تكو متاارة 
بهذا الصدر و بكتاب أثولوجيا أرسطاطاليس الذى ظهر باللغة العر ببة قبل القرن الثالك . 
غير أنه يبعد أن المسلمين قد أخذوا شيئاً عن الكتب مباشرة فى ذلك المصر . ومما تحملنا 
على المزم بوجود أثر للفلسفة اليونانية فى التصوف الإسلاى أن نظر بة «المعرفة » يه ظهرت 


)220 الكتاب المذ كور س ١8‏ وما بعدها . 


فى غرلى سيا ومصرفى بلاد تأصلت فيها الثقافة اليونانية أحقابا طويلة» وكان بعض البرزين 
فى الكلام فيها م ن أصل غير عرنى 0 

وسأ كت هنا بذكر « المعرفة » كثال واحد «وضح ما ذكرناه » فإن مايسميه 
الصوفية المعرفة باللّه ويعتبرونه من أخص صفاتهم » برادف فى اللغة اليونانية كلة جنوسيس 
(اهت:8) التى معناها العلل بلا واسطة » الناثى' عن الكشف والشهود . وقد عرتفها هذا 
التترنك كتيومع :ضوف القرق الثالع .ولك أول ى: ع ع ردقا 
هو ذو النون لصرى ( المتوق سنة 556 ه ) الذى قال فيه بجااى 7 يق هذه 
الطائفة » عنه لخدو وإلمه انتسبوا . وللاشك فى أن هذه مبالغة فى وصف ذى النون 
ولكن للا دلالنها فى الاشارة إلى مكانته . 

وقد كان ذو النون مصريا أو نو بيا ووصف بأنهكان حكيا ممارسا لصناعة الكيمياء » 
وقد اتهم أ كثر من مرة بالزندقة فى حياته . وفى هذا مايدل على أنه كان على علٍ بالثقافة 
اليونانية . وإذاكان كذلك فلنا أن نستنتج أن التصوف الإسلامى أخذ يتأثر بمجرد ابتداء عوه 
بنظربة المعرفة أو الع الأعلى الذى لايؤتمن على أسراره إلا الكاماون الراسخون فى الطريق 
لقوق 7 وقد رأى ذو النون أن غابة الحياة الصوفية !لوصول إلى مقام المعرفة الذى تتجلى 
فيه الحقائق فيدركها الصوفى إدراكا ذوقيا لا أثر فيه للعقل ولا للروية » وذلك لا يكون إلا 
اه هن لله الذين برونه بأعين بصائرمم 00 المأثور عنه أنه قال : إنه عقدار ما يعرف 
العبد من ر به يكون إنكاره لنفسه . ولكنه لم إستعمل قط كلة « الفناء » التى افترنت 

ياس مناصره ألى يزيد (أ وبا يزيد) البسطاى . الم ن : ققد يستعمل الكلمة 

وبراد مها بحو الصفات اد الأخلاقية الد الذميييا: وقد يطلقها أحماب وحدةًا وحدة الوجود على محوذات 
اه ىا التحقق بالوحدة بلوحدة اأذاتية مم الق) - ايد ار ايده 
قد أخذوا كلة الفناء من الآبة القرا نية كل من علا 'فان ويبق وجه ربك ذو الجلال 

)١(‏ نوجد أمثلة كثيرة على التشاءه بين الأفكار الرئيسية فى الفلسفة الدينية الحلينية وبين أقوال أوائل 
الصوفية فى مقدمة كتاب ابن العبرى «كتاب العامة » ترجة منسنك ليدن ١515‏ ص 55 وما بمدها . 


(؟) نفحات الأنس ص 5” . 
(؟) الأسقف 1 : التصوف المسيحى ص 4١‏ . ( بالإتجليزية ) 


هيا سد 


ولا كرام » ومى الآبة التى أشرنا إليها من قبل . أما فى شرق فارس - حيث ظهرت فكرة 
الفناء لأولسسرة ظهورا وانندا- فلا بد أمها كانت متأثرة إلى حد كبير بأفكار هنديةفارسية90 . 
ويدل تعريف الصوفية للفنناء من الناحية اتفلقية بأنه حو الصفات الذميحة والتخلق 
بكل خلق حميد » ووصفهم اوسائل ع الهوى والشبوات » على وجود أثر للفلسفة البوذية. 
595 مما لا بدع محالا لاشك ؛ لآن تعر يفهم هذا يتفق تام الاتفاق مع تعر يف « الترانا » . 
أما الفناء عرف أصحاب وحدةالوجود فر بما كان أشد اتصالا بفكرة «الششدانتا» وماماثلها 
من الأفكار الهندية . ولي سلدينا هن الأدلة ما يثبت ذلك سوى راحم حياة الصوفية أنفسهم 
والأقوال الما ثورة عنهم و بعض الشواهد ااتاريخية . مثال ذلك أن أبا بزيد البسطاء ىكان من 
اه كز مان دوك ته ررافسنا وشيكه ار 7 ديا . ويقال إنه أخذ عقيدة الفناء 
ليوف عن أى على السندى الذى ع الطريقة المندية التى سمونها «صراقبة الأنفاس» » ظ 
والتى وصفها هو 3 لاغبادة الفار فيه 0 '.وإنك لتامح نزعة أبى يزرد إلى وحدة 
الوجود ماثلة ف الأقوال الممزوة إليه » ولوآن فى نسبتها جميعها إليه بعض الشك . مثال ذلك . 
2 خرحت من الحق اللو سي نوا هوا فى مق آنا أنت ) » : 
م « إلى أنا اه لا إله إلا أنا فاعيدتى سكم عافن 6 . 
/ لبس أفضل لاعبد من أن لون لقن 00" علم ولا حل » فانه إذا كان 
بلاشىء كان له كل شىء » . 
0 رق الحوال ولا حال للعارف » أنه عدت رسوينة وفندت هويته مبوية غيره » 
وك ناد 0" غبره م 
ولكن صوفية هذا العصر الصادقين فى تصوفهم لم يعتادوا الكلام باغة وحدة الوجود » 
وإن م استعملوها لم يصرحوا بها علانية » بل اعتبروها عقيدة باطنية قاصرة على أصحماب 
الأذواق والمعرفة من امريدين . فكانوا فى ذلك أ كثر حزما من أبى يزرد والحسين 
إن منصور الحلاج» لأنهم رأوا أن من واجبهم أنتسكون نظرياتهم الصوفية علىصلة وثيقة 


. لنيكوون‎ ١5 جولدزيهر ؛ وصوفية الإسلام ص‎ ١7 محاضرات عن الإسلام ص‎ )١( 
.٠١ س‎ ١5* ص١١ طذكرة الأولياء ج‎ )0( 


بالعقيدة الدينية التى اعتنقوها . ولذلك اذو القرآن والسنة أساسا يعتمدون عليه » لافى حوثهم 
النظرية وحسب ‏ بل فى حياتهم الروحية وأحوالم . 
ولنذكر الآن الطريقة التى اتبعها الصوفية للتوفيق بين التصوف والإسلام » وننظر 
-.نظرة عامة للعلاقة بين الاثنين . 
* ح الثثمر ينهم والطر ب والحفيف: : 
فْ القران عدد غير قليل من الآيات النتى تدل على أن حمدا ( صلم ) كان على حظ 
١‏ عافن التفوف دولك الث نان درفنت فا 4ن ذلك كان اسنار فوس الم 
لا يصلح أن يتخذ أساسا لأى مذهب صوق . ومع ذلك استطاع الصوفية - متبعين فى 
ذلك الشيعة - أن يبرهنوا بطريقة تأويل نصوص السكتاب والسنة تأويلا يلاتم أغراضهم » 
على أن كلآنة » ب لكل كلة فى القران » تخ وراءها معنى باطنا لا يكشفه الله إلا للخاصة من 
عباده الذين نشرق هذه المعانى فى قلومهم فى أوقات وجده”'". ومن هنا نستطيع د 
كيف سهل على الصوفية بعد أن ساموا بهذا امبدأ أن يجدوا دليلا من القرآن لكل قول 
من أقواهم ونظربة من نظرياتهم أيا كانت » وأن يقولوا إن التصوف ليس فى المقيقة إلا العم 
الباطن الذى ورثه على بن أبى طالب عن النى . و يازم من هذا اللبدأ أيضا ( مبدأ التأويل ) 
كن تأويل العروفة لتعالم الإسلام قد يأنى على أنحاء وأشكال لا حصر اعددها » ور با أدى 
إلى تناقض فى العبادات وامسائل العملية . وكل ذلك مفروض صدقه فى اانوع لافى الدرجة ؛ 
لآق ماق الثراق لامر طاء وق يسكقق التكل عزوق نت نا منيدة اديه الانتعيراة 
ااروحى . وهذا لم تتألف من الصوفية فرقة خاصة » ولا كان لهم مذهب محدود يصح أن 
نسميه مذهب التصوف . بل إن التعريفات العديدة التى وضعت للفظ التصوف نفله لتدل 
على تعدد وجوه النظر فى فهم معناه”"". 
كذلك الحال فى موقف الصوفية من الشريعة » فإن هذا الوقف يختلف تحسب حال 
كل صوف . ولذلك نحد بعضهم قد قام بشعائر الدين بكل دقة بالرغم من أمهم كانوا يعتبرون 


020 اللمم للسسراج ص ١”‏ وما بعدها . 
(؟) مجلة المعية الأسيوية الملكية سنة ١٠٠١5‏ ص 8*٠‏ وما بعدها . قارن جولد زيهر : الكتاب 


المذ كور ص ١55‏ . 


ل اليا سد 


أن ضور النزاداك لنى لحا رن القبية ها لأعمال:التاوب» أو أعا لاافبية لمنا ألبقة إلا من 
حيث دلالتها على الحقائق الروحية . فالحج مثلا رصن للبعد عن المعاصى » والإإحرام خلع 
الشبوات واللذات مع خلم الأرانو ىن هذا الأساوت من ليحك أسارب يرون (غينة 
الاسماعرلية الباطنية » والظاهى أن الصوفية أخذوه ا 

وا حاون مهم قالوا ,برفم التسكاليف الدينية » سواء أكانوا من الصوفية الذين خررها 

من القيود اله - وأعماهم ؛أم من الصوفية الصادقين فى تصوفهم كالملامتية”") 
الذين دفعهم الحوف من مدح الناس إلى الظهور فيهم بما يستجاب الملامة والذم » أم من 
« العارفين » الذين لم يأمهوا بمظاهى الشرع ورسومه ولا بأخلاق هذا العالم اؤائل + أما انيور 
الصوفية فتكانوا يرون أن التحقق الكامل بالحقيقة ‏ وهو الغابة التى سعوا إليها فى الطريق 
الصوفى - لا يتعارض مع مراعاة أوامى الشرع سب » بل إن مراعاة انشرع جزء 
لا يتجزأ من نظامهم الصوف العام . وسيتضح لك هذا الرأى بعد شرح الأسس الأخلاقية 
والسيكولوجية لطر يقتهم . 

وقناسيق أن ذ 5 ن الصوفية اعتبروا أنفسهم خاصة أهل الله الذين منحهم الله أسرار 
العم الباطن المودع فى القرآن والحديث » وأنهم استعملوا فى التعبير عن هذا العمل لغة الرعن 
واللإشارات التى لا يقوى على فهمها غيرهم من من السلمين . وكان ذلك مما دعا إلى وجود روح 
عامة ألفت لعي وقيرت عا علوان اقلخ ولتي ' 1 “ول يدم الحال طويلا حتى دب النظام فى 
صفوفهم » خجمع كبار المشايخ حولم جماعات من الريدين ( الذينكانوا قلة فى أول الأمى ) 
ليدرسوا معهم آداب الطريق » ثم أصبحوا بمضى الزمن أساتذة معروفين » ومشايخ طرق على 
رأس زوايا ورب يعيش فيها الصوفية . وكان من مبادئهم أنه لابد لامر يد الذى يدخل الطريق 
من شيخ رشده ويؤدبه . وقد نظروا بعين الارتياب إلى كل صوف لم يصحب شيخا من 
8 يتأدب به ويازم 00 اسار ان للشلغ على مينجهم 0 


)0 70 وما بعدها » وكتاب « صوفية الإسلام » للاأستاذ نيكواسون 
ص 8١‏ وما سدها . وار الفرس الأدبى للاأستاذ براون بج ” ص 54١‏ وما بعدها . 
6 1 . راجمكتاب «الملامتية والصوفية وأهلالفتوة» للمعرب 


رات ك؟_ اسارج -06- 7 قرون << الل 


الطاعة لم » وهوعه د كانوا يطالبون بهكل ٠‏ ر ' اد الدخول فى طر يقهم . أما اللدة التى يقضيها 
المريد قبل أن يؤذن له بالمهد فعى ثلاث سنوات يصفها الحو برى على النحو الأنى : «يقضى 
السنة الأولى فى' خدمة القوم ( الصوفية ) والثانة فى خدمة النّهء والثالثة فى مراقبة قلبه : 
ولا يقوم بواجبه نحو القوم حتى يقف منهم موقف العبد من سيده » فيؤترم جميعا على تفسه 
ويعتبرم خيرا منه » ويعد من واجبه خدمة الكل على السواء . ولا يكون فى خدمة الله 
حتى يحرد نفسه ع نكل رغبة تتصل بالدنيا أو بالآخرة » ويعبد الله لذاته . ولا براقب قابه 
حتى بحصر مي همه فيا أقبل عليه » ويترك كل ما بشفل بإله حتى لا تتطرق الففلة إلى 
قلبه فى حال مناجاته مع 90م 

وإذا ما أخذ المريد العهد خلع عليه شيخه الحرقة أو المرقمة » وى لباس مصنوع من 
قطم مختلفة من التهاش حل فيا بعد محل لباس الصوف الذى كان يلبسه أوائل الصوفية . 
ولس الريد الحرقة علامة على قبوله فى الطريق . ولكن قد بخلم على الصو خرقتان 
مختلفتان كا حدث لألى سعيد بن أبى امير . 

أما المبالغة فى احترام المرريدين لشيوخهم فأمر معروف » حتى إنه لؤر عن ذى النون 
الصرى أنه قال « طاعة امريد لشيخه فوق طاعته لربه9؟ »م 

ويكى الصوفة اسرد الطريعة وض عوعه الفراغك والحوة الى بعري الكيو 
على مر يديهم » وهذا لم يكن لطر يقة صفات ثابتة محدودة » فإنتعاليم كل طريقة ترجع إلى 
شيخها االخاص » يدل على ذلك ما فى الطرق الصوفية من تباين وخلاف . ويشبه الطريق 
الصوفى فىجهلته ما كان يعرف ف التصوف المسيحى فى القرون الوسطى باسم 3" ألا 
«طريق التطهر» » حيث كا نأقوى أسلحة الحاهدة فى محار بة النفس الجوع والعزلة والصمت. 

وتتألف طريقة الصوفية من جملة مقامات يجب على السالك أرن يتحقق بها و 
ولا ينتقل من مقام إلى اللقام الذى يليه حتى يصل إلى درجة الكال فيه . وتختلف هذه 
المقامات فى عددها وترتيها » ولكن جرى العرف باعتبار مقام التوبة أول هذه المقامات : 
وأعنى بالتوبة الفرار من المعاصى والالتحاء إلى اللّه . 
7 (00 "احير رجه كولتوو سن اا 


(؟) تذكرة الأولياء ج ١س‏ ١7١اس7.‏ 


اي #/ا لد 


أ «| الغاية الخلقية م نالطريق الصوفى فعى إنكار الذات الذى يتمثل فى الزهد فى الدنيا 
ومتاعها اولذاتها » وفى الصدق ف القول والعقهل من غير نظر إلى مدح الناس أو ذمهم 0 
الصبر وامشوع والاحسان إلى الخلق » والتوكل على الحق والإذعان القام لا مد 
وللسالك فوائد يجنيها من الطريق الصوفى » 0 لوصول إلى غايته لا بد له من مجاهدة 
النفس وااراقبة والذكر ونحو ذلك مما من شأنه أن جمله على استعداد لأحوال الوجد 
والمتصم وقد لآ يعن إلى قاذ النازيرق القةء لان الرضول إلى ان آم لذ هال بالتكتيت 
52 لله لمن يشاء اك ]و لسر ل ل اساي ري اس 
للسكشف والاطلاع على عام الغيب » وكثيراً ما كان يتكشف لم الغيب بهذه الطريقة » 
أعنى ذلك ماسموه الذك وأَحلوه من طر يقتهم أعظر حل » واعتبروه أ كبر ركن من الأركان 
العملية فى الدين9© , . وأشط موز الذكر ترديد اسم اله أو قراءة اله 
القلب نوجيها ناما حو اله" . وقد يصحب هذا التوجيه القلبى وسائل أخرى مثل تعذيب 
البلذن أوعيس التمن وَغئ ذلك من الأموز الق تؤدى إلى عو عمور الصوق نذَائه تدرا 
ووقوعه فى حالة تشبه الفيّيبوبة ... وأول مرحلة فى الذكر الغفلة عن النفس » وآخرها فناء 
الذا كر فى ذ كره من غير أن يكون له شعور بذكره » واستغراق الذا كر فى الذ كور حيث 
متنع عليه الرجوع إلى نفسه” © . ويظهر أن الموسيق والغناء والرقص قد دخلت فى حفلات 
الذ كر فى عصر مبكر » وأن أثرها فى إفساد آداب الناشئين من المر يدي نكان عظها كا بذ كره 
الهحو برى”"©2؛ ولكن هذه الأساليب من العبادة كان طا أثر كبير فىتقاليد رجال الطرق© . 

ولنذ كر الآن موجزا عاما عن سيكولوجية الصوفى من حيث علاقتها حياته الوجدانية 


. 44 راجم هاركان « التصوف عند القشيرى » ( بالألانية ) س‎ )١( 

(؟) مقالة « الزهد » فى دائرة معارف الدين والأخلاق للمؤلف . 

(*) قارن . د . ب . ماكدوناك : «الحياة الدينية فىالإسلام وموقف المسلمين منالدين » (الإمجليزية) 
ص 589898" . 

(4) نفحات الأنس لجاى س ١51١‏ س ١8‏ . 

. ) ككف الحجوب ص 4*0 ( ترجة الؤلف‎ )٠( 

١ )5(‏ . و .لين : «العادات والتقاليد فىمصرالحديثة» سه "٠١‏ (بالإتجليزية) . وكتاب ماكدوناد : 
11350 5ه 5أءع6م48 ص 1١5٠١‏ . 


سس اث ةي علد 


كا صورها القشيرى”" فى رسالته » والغزالى فى النصف الثانى من « الإحياء 76" . 

فى الإنسان أر بع قوى تتألف منها طبيعته من حيث هوكائن جى حساس عاقل : 
وه النفس والروح والقلب والمقل . أما النفس فهى شر محض لأنها ىكز الشهوات . 
ولذا تحب حار بنها جميم وسائل الزهد التى يسميها الصوفية بالجهاد . 
53 وأما القلب والروح - ويضيف إليهما القشيرى ثالثا هو السر أوعين القلب - 
نينا الأدانان التؤحتان اللتقفان كسا الصوف يوان كنا لا نستطيع أن نميز أحدها من 
الآخر ينوا وائضا .:. توديما يكن من الام فالصوفية لا يستعملون اسم القلب لدلاة على 
تلك المضغة الجائمة فى الصدر ء بل يعنون بهجوهم! لطيفا غير مادى تدرك به حقائق الاشياء 
وتنعكس عليه كا تنعكس الصور علِىالمراة . ومنهنا كان لاتعبيراللاتينى ”وذكرمء 5ناانل0* 
(عين القلب ) مرادف ف الغات العربية والفارسية والتركية . ولكن مقدرة القلب على 
إدراك الحقائق وقبول صورها رهن بصفائه » لأن حُجَبه تختلف لطافة وكثافة بحسب ما يؤثر 
فيه من الحواس والشهوات والعاصى وحب الذات » م تختلف بحسب ما يستفيده الإنسان 
من الكتب وما يأخذ به من العقائد التقليدية إلى غير ذلك .ولكن مقدار ما يتكشف 
عو القتتيم هده طحي تكو قدريه عل الخاهدة وإدراك القائق وال وده هو 
مطيرٌ القلوب » ولكن أهل الطرق من الصوفية يرون أنه لا بد من ملازمة الذ كر وامراقبة 
ليصفو القلب ويخلو من كل شىء عدا ذ كر الله . 

وتخضم المقامات التى هى جزء من الرسوم العملية فى الطريق الصوفى للأحوال التى 
تتمثل فها الحياة الصوفية الروحية . فإن الأحوال معان ترد على القلب من غير تعمد من 
الصوفى ولا اجتلاب أو أكتساب له . و نما نحل 000 عنه كا بريد الحق » وذلك 
كل التارث واطوق والسط والقيض والشرق والانزعاج واللميبة . وصاحب الخال مترق” عن 
عاله ينتقل ف خال إلى حال 6:و إن كانت الأحوال قد تيق .وتدوة زمنا طوياا ».وقد قسنيوا 
الأحوال إلى أزواج من الأضداد كاالموف والرجاء » والقبض والبسط » والحضور والغيبة » 
وهو تصنيف يتفق مع المقائق السيكواوجية التى يعرفها الباحثون فى التصوف . والصوق 


. 55 هارعان : الرجم اذ كور ص‎ )١( 
. وما يعدها‎ 55١ (؟) ملخص عن مكدونالد : « المياة الدينية فى الإسلام » الح ص‎ 


ن وقته » لأنه فى قبضة خالقه الذى يقلبه فى الأحوال ؟ فهوغائب عن ماضيه لا مخطر بخاطره 
00 000 الأحوال جميعاً حال الجذب 4 وإ ن كانت كلة « الخال » نفسما 
ندل على معنى الجذب مع أنها لم توض له فى الأصل . 

رجعنا إذت إلى المسألة التى كنا بصددها : وه العلاقة بين التصوف والإسلام . 
وساطة | الثال أو الإتحد أو الحذت © بصل' الوق إل اتلقيقة حيث حرق باحاده باحق د 
الصوق ال جذوب على هذا النحو هو الذنى وصل إلى مقام الولابة » وأصبح فى غيرحاجة 
بد ذلك إلى برهان على ولايته . لأن قوهم إن الولى الذى يخرج على الشرع إنما يبرهن 
ذلك شر على أنه 3 ا ظ 1 ينطبق 3 الصوفية 8 بعل جوت 6 
ا : ع د 0 0 ورد فى قصة 
وفع الل 37 

و يلاحظ أن حالة الجذب ليست قاصرة على أحد الجنسين دون الآخر» فإن للنساء فى 
لإسلام نصيباً من الولاية لاايقل عن نصيب الرجال . يدل على ذلك ما ورد عنهن فى كتب 
راج الصوفية التى كثيراً ما مختصون بقسم خاص . 

أن كزاناك] الأواناة وار الصو فه قعن أموو حيرا آله عل اتن اودر اهنيد حيييا 
الله إياثم ؛ لأن شعور الولى نحو ربه يحول بينه و بين ادعاء نسبة كراماته إلى نفسه . ولسكن يبنا 
يعتقد خاصة الصوفية أن الاعتئاد على السكرامات عنعهم من الوصول إلى قلب المقيقة » وأن 
أعظم 18 امة للولى مى فناؤه عن الصفات الذميمة و بقاؤه بالصفات الميدة » لا يستطيع عامة 
الصوفية » مهما حاواوا » أن يحولوا بين أنفسهم و بين الشهرة عر طر يق ما يظهره الله 
على ديهم من القوى التى يسمبها المسامون خوارق العادات » ويسميها الأور بيون قوى 
فوق الطبيعة . 

وللؤولياء عند امسلبين حكومة باطنة د وتحفظ عليه نظامه » وعلى رأسها 
« القطب » ودته « النقباء » و « الأوناد ) و2 الأرار 6 و2 الأدال» أو « البدلاء » ال . 


. 8١ سورة الكهف» الآيات 54 إلى‎ )١( 





أوي ا سد 


وبزداد عددكل صنف من هذه الأصناف بحسب دربة بعدم من القطب”'". وهذه فكرة 
ربما أخذها الصوفية عن الشيعة أو الإسماعيلية 7".. 

للشعور بالاتحاد باللّه ناحمتان فى نظر الصوفية : يعر عن الأولى بألفاظ سلبية مثل الفناء 
والفقد والسكر » وعن الثانية عقابلاتها الإيجاببة مثل البقاء والوجد والصحو . وقد أثيرت 
مسألة أسماب الصحو والحو بين الصوفية : هل ثم مقيمون على التكاليف الشرعية أم رافمون 
لا ؟ و إذا نظرنا إلى الحلاف الذى وقم ينهم فى نظرتهم إلى الحالتين وقيمة كل منهما9©, 
سهل علينا أن نتبين العوامل التى أدت إلى انقساءهم إلى طائنتين . أما من وجهة نظر 
التصوف البحتة فليس وراء محو الذات شىء : حيث يفنى مالا وجود له على المقيقة » 
وحيث تذهب تقاليد الشر ع معه . ولكن منطق هؤلاء الصوفية الذي لم يكونوا مسامين 
بالاسم ققط » حملهم على أن يضعوا « البقاء بللّه » فى مقابلة « فناء النفس »6 » بل فوقه ؛ 
وأن تحدوا أعلى درجات الشعور الصوفى فى حالة صحوثانية تعقب حالة السك ! 

« ولا يكل للصوف التحقق بالصفات الإلمية حتى يجمع بين صفات الظاهس وصفات 
الباطن منها » فتتمثل فيه الوحدة والكثرة » والحقيقة والشريعة . فإنه لا يكنى أن يفنى عن 
كل ماهو صفة للخلق » من أن غير يبق بالحياة الإلمية الأبدية كا هى متجلية فى ا ثار الله 
على وجل . والبقاء باللّه بعد الفناء عن النفس علامة الإنسان الكامل الذى لا يسير إلى الله 
كسب :: أى لانق عن الكثرة وق بالرغدة تنب » بل سين ال اله مم الله وبالله : 
أى يبق على الدوام فى حالة الوحدة . فإذا ما رجم إلى عالم الظاهى الذى منه ابتدأ » رجم مع 
الله وكان فى نفسه على لاوحدة فى الكثرة . وفى حركة النزول أو الرجوع هذه يجمل 
الشريعة شعاره » والحقيقة دثاره : لآنه يرجم إلى الخلق فيظهر الحق لم ويقوم فى الوقت 


نفسه ع يقتضيه واحب الشرع 0 . 


١و٠"‎ » بلوشيه ()ع0ع810) « دراسات فى المذهب الباطنى فى الإسلام » . اطملة الأسيوية‎ )١( 
. 3١4 ص 4غ وما بعدها : كشف الححوب للهجوبرى ص‎ 

(؟) ابن خلدون : اللقدمة ترجة دى سلان ج * ص ٠١4‏ وما بعدها . قارن نيبرج فى مقدمته 
لكتب ابن عربى الت أشسرها سئة ١919‏ نحت عنوان « كتب ان عربى الصفرى » ( بالأللانية ) . 

(9) كدف المححوب ص 48 ' وما بعدها . 

(4) « صوفية الإسلام » . (بالإتجليزية) للمؤلف ص ١١*‏ . 


ولكن هذه الطريقة فى التوفيق بين الشريمة والمقيقة لم تنجح فى إيحاد التوازن التام 
بينهما . نم قد يمك الصوفى الشريعة ويحترمها » ولكنه يضعها فى منزلة دون مئزلة الحقيقة » 
بل دون الطريقة الصوفية . وإذا كانت المقيقة فوق الشريعة » و إن كانت لا تناقضها » 
كان للصوفية وحه فى ادناليم أن إذا وصلوا إلى الْمَيقَة تقدست جميع أعمالم وأقواهم و 
وكانت متفقة هام الاتفاق مع روح الشريعة مهما ناقضتها فى الظاهص . ولذلك كان من 
الفبرورى الرضولك: إل موقت وسط نين الاتنين ينا كلت هذا الموقف أحابه من التسلي 
بأمور متناقضة عنهما . 

2-3 صوف فارسى من رجال القرن الخامس المجرى ينعى على معاصر نه نسميتهم 

شموامم « شرعا)» » وأوهامهم الكاذية « عا إلا » ويزوات قلومهم ورغبات تفوسهم 
حرا إلا » » ونسميتهم الزندقة «فقرا» » 00 « صفاء » » وإنكار الدين « فناء 
للنفس 6 » وهال شرع النى « طريقاً فى التصوف 2 

وفى سنئة ٠١45‏ ميلادية ألف القغيرى رسالته الشهورة فى عل التصوف » بذ كر أهل 
عصره من الصوفية بماكان عليه قدماومم من الورع والتقوى فى القول والعمل » وما آل إلبه 
التصوف من بعدمم من زوال الورع واشتداد الطمع ؛ وضياع حرمة الشريعة من القاوب » 
ورفض المييز بين الحلال والحرام » وطرح الاحتشام » والاستخفاف بالعبادات إلى غير 
ذلك .7" أما أن هذه الصيحة التى صاحها القشيرى لم تذهب سدى » فيرجم السر فيه إلى 
الغدالى2؟ ؛ فإنه مرج التصوف بالقرآن والحديث مزجا تاما واستخرج من الجموع مادة 
واحدة . وقد بقيت كتبه على الأيام لو الأنا من إبالاعتله وعددة نبل لكنيا كانت شيعه 
ارغبة صادقة ماحة فى نحصيل حياة روحية مطمئنّة . أى أن العْزالى حل مشكلته فى نفسه 
قبل أن يضع نتاحها فى كتبه . اعتزل منصب التدر يس ببغداد - حي ث كان أستاذا لافقه 
والتوحيد ادرب النظامية مها - بعد ظهور رسالة القشيرى مخمسين سنة س ثم تقد حدأة 
الفنوفة :وقد جلك انا عات لاتقل وخدالا عد كاك وماق هونن النتدى 
)١(‏ كدف الحجوب للهجوبرى ترجه نيكولسون ص 4 . 


(ه6 القشيرى ص * الس ال 
(؟) راجم مقالة الأخلان (15ط]) فى دائرة معارف الدين والأخلاق . 


ل يلى لد 


- 


« أولوجيا «( فيا أن دراساته وتأملاته ات تبت به آخر الأمس إلى نوبة لم يجد عنها 
محيصا » ووصف النْزاع الذى جاشت به نفسه عند ما هجر الفلسفة وعم الكلام وأصول 
الفقه » وكيف اهتدي إلى اليقين بأن حقيقة الدبن شىء يبحث عنه فى داخل حياة الروح 
لانى الْكَتت 32 مكذا أعوى الغزالى 0 عوقف 
الصوفية »كا أوسم الجال فى الإسلام لقبو لكثير من الرجال والنساء الصادقين فى دينهم 
وتصوفهم » ممن لم يتردد أهل السنة من قبل فى إخراجهم من الحظيرة الإسلامية . وقد أصبح 
الإسلام دينا صوفيا إلى حد كبير منذ ذلك المين . أما الغزالى نفسه ققد تشم * َشَيّث دائما بنقطتين 
000 / نجركح من أحلينا عقيدته فى الإسلام : الأولى تداسه الشرع : 1 والثانية وحهة 

ره فى الألوضة » فانه اوقد لان وه مزهت ا اأوحوة: بقوله مع أهل السئة » 
إن الله تعالى ذات واعلاة محاافة للحوادث انه عقدار ما يتحقق فى النفس الإنسانية من 
صفات الكال الإلهية » يكون استعدادها للءرفة ة الله » وإن العبد عبد قرول 
يصير أحدها الْآح- آلبتة . أما عمنا بالله فوقوف على إرانك ال اوش ا شه 
عن طريق ما بو حى به لكا نوالا ولناء الذين هم من خلقه ٠‏ و مهذا المعنى الروحى العميق 
فهم الغزالى الألوهة 1 ري ان بن ديب اللخلق ؛ ولكنه قركتب «انّه » - لام الكل 


ف واد 5 1 

1 2 القول بأن نسبة الغزالى إلى الإسلام أقوى من نسبته إلى التصوف الإسلاى ؛ 
وبأنه لنن فور اضوقة اميق التق الدقيق لأتة لسن مى أضات بوحدة الوحود ...وقد 
يكون ذلك كذلك ؛ ولكن الصوفية الذين ثم من أصعاب وحدة الوجود كثيراً ما يستعملون 
عبارات تدل على اعتقادهم فى الله من حيث هو ذات مستقلة عن العالم . ولا تناى بين هذا 
الاعتقاد وبين نظرية الفناء فى أوسم معانيها . أوعلى الآقل ليس مرن, التعذر امع 


بين النظر يتين . 


. ص ه وما بعدها‎  » راجم «امنقذ'من الضلال» ترجة باريبيه دى مينار : الحلة الأسيوية مجلد ا‎ )١( 
. ) قارن ما كدو نالد : تطور علم الكلام والفقه والنظم السلطانية فى الإسلام ص .2 ١؟ ( بالإتجليزية‎ 


: - الل واررسان العام : 


بنى الصوفية على أساس تجار مهم وأحوالم عامين من العلوم النظر بة وها اللاهوت 
والفلسفة . فاختلفت مذاهمهم فى المسائل التى عالجوها » والأساليب التى اختاروها اتعبيرعنها » 
باختلاف الصادر التى استمدوا منها مادتهم . وما هو جدير بالملاحظة أن أَقَدَمٌ مذهب من 
هذا النوع يرجم أصله إلى مذهب المسيحيين فى الطبيعة الإلحية المزدوجة » أعنى مذهب 
الحسين بن منصور الحلاج الذى ندين بالفضل فى معرفته للاستاذ « ماسئيون » بعد نشره 
كتات « الطواسين » . 

برى الحلاج أن جوه الذات الإلهية هو الحب » فإن « الحق » أحب ذاته قبل الخلق 
فى وحدته الطلقة » وبالحب تل لنفسه فى نفسه . فلا أحب أن برى ذلك الحب بعيدا عن 
الغيرية والثنوبة فى صورة ظاهمة » أخرج من العدم صورة من ذاته لها جميع صفاتة وأسيائف 
فكانت هذه الصورة الإلهية أدمّ الذى تجلى الحق فيه وبه . ولكن الحلاج يفرق بين 
الطبيمتين : الإلهية والبشرية . وها لا تتحدان فى نظره حتى فى حالة الاتصال الصوفى ؛ بل 
ترج اللاهوت بالناسوت 6 بمتزج اجر بالماء . وهذا يصيعم الصوفى. التأله بقوله : 
يه وي © دقع 

هذه النغمة المسيحية الواحة فى مذهب الحلاج » واستعاله لفظ « الحاول » الذى هو من 
ألفاظ الزنادقة كانا كافيين فى نظر المسامين للحم عليه بالكفر » ولاححام الصوفية من 
بعده عن أن يؤلوا عبارته تأو يلا يتفق مع عقيدة التوحيد الإسلامية . فابن عربى مدلا ينظر 
إلى « اللاهوت » و« الناسوت »© على ايها وجهان لحقيقة وحودية واحدة . 

ومع كل هذا بدين التصوف الإسلاتى للحلاج دين لامكن تقديره . فإن مذهبه هذا 
الذى رفضه المسامون » هو الذى أدخل فى الإسلام تلك الفكرة التى أحدثت فيه انقلايا 
عظيا : أعنى فكرة الكثرة فى الوحدة المطلقة » أو مبدأ التغادر فى الوحدة . 

وتعتقد فرقة هامة من فرق الصوفية أن المقيقة الوجودية واحدة » وأن السكثرة الظاهرة 
مظاهر وتعينات فبها : أى أن «اللخلق» الظاهر هو «الحق» الباطن . و يعرف أهل هذه الفرقة 


. وما بعدعا‎ ١55 كتاب الطواسين . نشرة ماسيتيون ص‎ )١( 


ندج اس 


بأصداب وحدة الوجود » أو القائلين بالانحاد . ويمكن توضيج مذهبهم بإبراد خلاصة لكتاب 
« الإنسان السكامل فى عل الأواخر والأوائل » لعبد الكرم الجلى » أحد متصوفة القرن 
رابع عشر بلادى . 

إن الذات الإلحية ‏ بماهى ذات - لا يمكن معرفتها » ولذا يحب أن نعامها عن طريق 
أسمائها وصفاتها . وعى جوهر له عمرضان : الأول الأزل » والثاتى الأبد . وله وصفان : الأول 
المق » والثانى الخلق . وله نمتان : الأول القدّم » والثانى الحدوث . وله اسمان : الأول الرب » 
والثالى العيد . وله وحهان : الأول الظاهر وهو الدنياء والثابى الباطن وهو الأخرى ١‏ فالوحود 
الخض إذق اهن نيك هر كذاك » ليس له اسم ولا وصف . فإذا ترج عن إطلاقه قليلا 
قليلاء وظهر فى عالم الظواهر » ظهرت الأسماء والصفات منثقشة فيه . وموع هذه الصفات 
هو العالم الظاهر » وهو ظاهر لأن به يظهر الحق فى صورة خارجية . 

واتف ين أن سل بالتمييز بين الذات والصفات ( التى هى العالم )4:ذا أرقا أن نيت 
وجوداً للعالم . ولسكن الحقيقة هى أن الذات عين الصفات وليست شيا غيرها ؛كالماء الذى هو 
عين الثلج ولس شيئًا غيره . فالمس.مى بالعالح | وهو عام الصفات - ليس أصىا متوها » بل 
هو موحود عل الحقيقة 4 لانه الخل الذى ظهر فيه الحق 6 أو هو النفس الثانية الحق ( إن 
صح هذا التعبير ) . فالعا مظهر لصورة الحق عن نفسه . وق هذا المعنى يقول اءن عرلى )0 8 
وصفناه بوصف إلا كنا نحن (بريد المالم) ذلك الوصف ّ فوحودنا وحوده » وتكن مفتمرون 
إليه من حيث وحودنا ؛ وهو مفتقر إلينا من حيث ظهوره لنفسه » . 

وإذا نظرنا إلى الذات الإلحية فى بساطتها وتجردها عن جميع الصفات والنسب » فهى 
الهاء »كا يسمها الجيلى . وهى تخرج عن مجردها و بساطتها إلى ذات مدركة عاقلة فى ثلات 
فراحل + الأرل سردل الاحدية »توالقانية ترعلة آل وائة م والقالقة مريعلة الانة ج:واميده 
الطريقة التنازلية يصبح الوجود المطلق عاقلا ومعقولا » ويتحلى فى صورة الالوهية بصفات 

(6 اجر م56 مأ دع أونرطموأع81 05 أمع تتمماءاع12 عل 2 حمد إقال ص ١٠٠١‏ 
وما بعدها . وكذلك مقالة مهالا اءء1ء2 عطا 5ه عمتماءه2 أثناك5 عط1 فى لة أوعنا0© 156 سنة لادو١ا‏ 
ص ه 4ه وما بعدها للا'ستاذ نيكولسون . قارن أيضا الخلاصة الوافية الت كتبها نيكولسون بعد ذلك عن 


الجيلانى فى كتابه « دراسات فى التصوف الإسلاتى » ( بالإتجليزية ) وهو الكتاب الذى كان بعده للطبع 
أثناء نهر هذه القالة ( العرب ) . 


مختلفة تنطبق على كل مراتب الوجود . وهو إذ يتحلى فى كل مخاوق ببعض صفانه على قدر 
استعداد ذلك الخاوق ٠‏ يتجلى فى الإنسان يجميع تلك الصفات ؛ لأن الإإنسان هو العالم 
الأصغر » وفيه وحده يتحلى الحق لذاته #ميع صفاته . ومعنى هذا أن المق بعد ما نحقق 
وجوده الكامل فى النشأة الإنسانية » رجع إلى نفسه نواسطة هذه النشأة : أو على حد التعبير 
الصوفى : أصبح المق والخلق عينا واحدة فى صورة الإنسان الكامل الذى هو النى 
أ الولى . ومهذا تصبح الوظيفة الدينية للإنسان الكامل من حيث هو واسطة بين الحق 
والخلق » فى مقابلة وظيفته البتافيزيقية » من حيث هو مبدأ يمع بين طرف الحقيقة : الحق 
والخاق . فالحركة الصعودية للحق من عالم الظاهر إلى عالم الذات » تتم فى حالة الشعور بالانحاد 
الذى يشعر به الصوفى . وهذاأ إحلال للتصوف محل اليتافيزيقا . ويذكر الى فى موازاة 
المراحل الثلاث التى يقطعها الحق فى طريق معرفته بنفسه : وهى مرحلة الوحدة وصرحلة 
الجوية وسرحلة الإنية : ثلاث أحوال يشعر بها الصوفى : ومى إشراق الأسماء الإلمية » و إشراق 
الصفات » ثم إشراق الذات . 

والإنسان الكامل هو علة وجود العالم والحافظ له » والقطب الذى تدور حوله أفلاك 
الوجود . خلقه اله على صو. ته » أنموذجا من الذات الالهية بصفتها المتضايفتين : «اللاهوت» 
و« الناسوت » . فطبيعة الإنسان الحقيقية ثلاثية 5 يقول الجبلى فى البيتين الآتيين : 

إن قلت واحدة صدقت وإنتقل إثنارنف حق إنه إثنان 
أو قلت لاء بل إنه للك فصدقت ذاك حقيقة الإنسان0© 

وهذه :عقيدة بق اتثلية بن التر رت عقا أن ينها مسلم يرى أن الانسان الكامل 
على الإطلاق هو الننى عمد . ولكن يجب ألا ننسى أن الصوفية فى جملتهم » يعتبرون مدا 
( صلم ) «كلة » الله » أو نور اله الذى كان له وجود قبل وحود الخلق ؛ ب لكان وجود 
و . وتظهر هذه « الكلمة الالهية » فى كل دورة من الزمان فى صورة 
رار« رمزلا وعاع ام الكاارن إضل ١‏ أما جرم ين اذى هيو الصول 
القوة . ويذكر صوفية آخرون خمس مراتب للوجود يسمونها باللضّرَات الس » 


. 8 ص‎ ١١58 الإنسان الكامل . ط . مصر سنة‎ )١( 
. ص 888 وما بعدها‎ ١514 راجم « شخصية عمد » تأليف تور أندريا » استكهلم‎ )5( 


ءا م 


و برتبونها ترتيبا تنازليا حمل أدناها فى مرتبة الوجود أَبمدَها عن الوجود المقيق » وأعلاها 
أقري) منه”" . وينح وكثيرون منهم منحى الفلسفة الأفلاطونية الحديثة فى ذكر 
لوطا 

وقد لزْم عن القول بوحدة الوجود » أى القول بأن كل وجود وكل فكر وعمل إنما 
هوفى المقيقة لله » لوازم لم يتحرج الصوفية من التسليم بها . من ذلك أن العالم وكل ما فيه 
خير فى ذاته - بما فى ذلك الشرك والمعاصى - لأنها لا تعدو أن تكون ١‏ ثارا ومظاهر 
لقال ال عوأنها بؤتهنه النالعية من يعتيات النكال الإلمن الى لا يتورعون يعن التو 
أن | لسن فيه أقد سبّح الله بعصيانه » لأن هذا العصيان كان خاضها للمشيئة الإلهية . 
ولكهم مع ذلك يقولون بتفاوت الصفات الإلهية فىالكال . فصفة الال أ كل من صفة 
الجلال » وصفة الغضب أق لكالا من صفتى الرحمة والحبة . 

أما ما يسميه الناس شرا » فهو فى نظرهم عدم محض : أى عدم وجود صفات إتجابية . 
فليس للشر وجود حقيق بالنسبة لله الذى ليس فى طبيعته تقابل . والشر من الأشياء للتقابلة 
بالتضاد » فوجوده قاصر على عالم الظاهس حيث ترف الأشياء بأضدادها . 

ومن لوازم مذهسهم فى وحدة سود اننا قوم بصحة جميع المقائد الدينية أيا كانت » 
فإنٍ المق 5 يقول ابن عربى لا محصره عقيدة دون أخرى . 

وهنا نلخص فلسفة عبد الكريم الجيلى مرة أخرى فنقول : 2 

برجم تعدد الأديان والاعتقادات إلى تعدد الصفات الإلهية والأسماء التى تحلى فيها الحق 
فى مظاهر الخلق . ولشكل اسم وصفة أثره الخاص . ققد بلى الح بالاسسم «الحادى» 5 لى 
بالأسم « الضل » 0-1 القران عنه فى قوله : «ويضل الله الظالمين» ؛ وقوله : « يضل من 
يشاء ومبدى من يشاء» . ولوأناسما من الأسماء الإلمية ظل معطلا فإ يتحقق معناه فى صورة من 
صور الوجود » لما كان تجلى الم قكاملا . وهذا أرسل سبحانه الرسل ليعبده الذين يطبعونهم 
فى صورة الابع «الطادى)» » و يعبده الذين يعصونهم فى صورة الاسم «الضل» . فهو عين كل 


(؟) راجم « تاربخ الشعر العهانى » تأليف جب ج ١‏ ص 6ه وما بعدها . 
(؟) قارن « قصائدمختارة مندوان ثمس تبريز» للاأستاذ نيكولسون سنة 84 م١‏ ص75 ومابعدها . 


صف بقار 2 


فغيوة تل + لزه الهوية السارية فىجميم مراتب الوجود » لا فرق فى ذلك بين ما ي.بده 
الوثنيون أو غيرمم . فالوثنيون يعبدن الموجود الذى يتخل لكل جزء من أجزاء العالم المادى ؛ 
والثنوبة يعبدون وحدة الخالق والخلوق ؛ والمجوس (عبدة النار) يعبدون الذات الواحدة التى 
تق فيها جميم الأسماء والصفات كا تَدّى بالنار الأجسام الطبيعية فتتحول إلى طبيعتها النار بة . 
وأولئك الذين ينكرون الخالق » يعبدونه فى المقيقة من حيث هويته : أى من حيث هو 
خالق بالقوة لا بالفعل.. ويازم من هذا كله أن مآل جميع اهلق إلى االخلاص والنحاة . 
ولكن الجيلى مضطر حك إسلامه إلى التفرقة بين أنواع االخلق . فالناس متفاوتون فى درجات 
السكال » فى نظره » بتفاوت كال الصورة الإلمية التى يصورون بها الحق فى عقائُدم وعباداتهم . 
وإذا كان فى كل عقيدة وفى كل عبادة ثىء من المق » فأ كل الأديان تلك التى الم 
الرسل » وأ كهذة على الإطلاق « الاإسلام 60 . ولكن الجيلى برىأنه لادد منعذاب غير 
السامين ؛ و إنكان مآل فى نهابة الأ إلىالنعي : وذلك مثل منكرى الوح الذي ابتدعوا 
لأنفسهم آلمة يعبدونها ؛ أو الذين آمنوا بالوحى كالهود والنصارى ولكنهم حرتفوا العقيدة 
التى أوحى الله مها إلى الأنبياء . وقد وجد الجلى فى المسيخية أقرب طر يق نوصله إلى مذهيه 
الخاص فى تفسير التوحيد الإسلانى . فإنه يقول إن العقيدة السيحية محتوى ناحيتين لاغنى 
عنهما فى تكوين الفكرة الصحيحة عن الألوهية : وما أن الحق من وجه مزه عن جميم 
صفات الحوادث » ومن وجه آخر ظاهى بصور جميع الموادث . ولكن السيحيين قد 
أخطأوا :فى تظزه عبن نا خضروا اتدل الالمى :ف الصورة السبيحية وعيدها : يقول الله شما :: 
« ونفخت فيه من روجى ») أى تفخت فى أدم من روحى : وآدم هو البشر : 

وعبادة الذين يشهدون الحق فى الصورة الإنسانية أ كل أنواع العبادة على الاطلاق . 

وقد أدرك المسبحيون بعضا من هذا العنى » فإن عقيدتهم ف المسبح خطوة تؤدى بهم 
إلى إدراك أن أفراد النوع الإنساتى صور بعضهم لبعض » كامرايا اللتقابلة التى بوجد فى كل 
واحدة منها ما وجد فى الأخرى . وببذا يشهدون المق فى أنفسهم » ويقرون «وحدته 
الذائية الطلقة . 


ه - السمهر الهوق : 


ليس بين الأشياء التى ابتدعها الصوفية لتحريك وجدانهم الدينى ماهو أقوى فى تحقيق 
ذلك الغرض وأفمل من « السماع » : أى الاستماع إلى الموسيق والين 92 دوق أخياد 
الصوفية حكايات تربوعلى الحصر » تقص علينا كيف كانت تعترى الواحد منهم حالة 
الجذب عند ماع بضعة أبيات من الشعر تتغنى بها قانية ععرضا » أو يغنيها أحدهم قصداً . 
وقدكان ذلك الشعر عادة من شعر الغزل غير الصوفى » كا أن الرصزية فيه ل تكن مقصودة 
للشاعى الذى قاله » بل إن الصوفية أنفسهم م الذي نكانوا يؤولون هذا النوع هن الشف تويك 
رمزيا خاصا . أما الشعر الصوفى فكان على العكس من ذلك » فإن المعانى التى قصد إلها 
الصوفية كانت صوفية مهما كان الثوب المادى الذى كسيت به . 
وكثيرا ما يتشابه النوءان فى الظاهر » إلى حد أننا إذا لم نقف بطريقة ما على غرض 
الشاعى ؛ لا نستطيع المْييز بين قصيدتين إحداها يتغنى صاحبها بالحب الإنسانى والأخرى 
بالحب الإلهى”" . فإذا قبل لم ذهب الصوفية إلى هذا الحد فى استملل لغة الحب ورموز 
الحبين ؟ كان الجواب أنهم لم يجدوا وسيلة أقوم ولا أقدرَ على التعبير عن مواجدهم وأحوالم 
فلكي :. 
يقول مود شبسترى فى كتابه جلشانى راز : 
الجر والشعلة والمجال كلها للحق مجال 
لأه الظاه فى جيم الصور 
الجر والشعلة للعارف حجذية ونور 
فاشهد الجال غير لق على أحد 


3 والشعلة ا حضور 


)١(‏ « الناحية العاطفية فى الإسلام نحت تأثير الموسينى والغناء » للاأستاذ مكدونالد . مقال فى #لة 
الجبعية:الأسيوية اللكية سنة ١5٠١‏ ص ه9١‏ وما بعدها . وص "١6‏ وما بعدها. راجم كشف 
الحجوب للهجويرى ترجه تبكولسون ص 558 وما يعدها . 

[فهة قاين « ضوفية الإسلام » للا ستاذ نيكولسون ص ٠١*‏ وما بعدها . 


فاحذر الاهال فى معائقة ذاك الجال 
شرب الخر فكاسها وجه الحبيب 
وإبريقها عينه : سكرى مترعة من الحر"") 
هذا النوع مرن الشعر الصوفى هو سر عظمة الأدب الفارسى . ويمكن دراسته فى 
الرباعيات المنسوبة إلى أبى سعيد بن أبى امير" » وأشعار فريد الدين المطار”؟© ء 
ا ني ب 4 : 
وجلال الدين الروى » وعبد الرحمن جائى” * ؛ أو فى جلشانى راز لحمود شبسترى . وى 
نشرة' ا هونفيار © لهذا الكتاب الأشي ر تعليقات قنمة ».وى أفضل مدخل. إلى ؤراسة 
هذا ا موضوع . 
أما فى اللغة العر بية فلهذا النوع من الدعر أشكال هى أقرب إلى الأشكال الألوفة التى 
لاسترعى أنظار الفغريين كثيراً » ولكن قصائد أنن الفارض فق الطبقة الأول منه ؛ 
وقصائد ابن عربى فيها الثىء الكثير من الخال بارغ مما فى ااا ال ا 
وأما الشعر الترى الصوفى فأجمل ما فيه شعر النسيمى”" الذى كان من أ كبر العجبين 
بالحلاج » ومن المنتسبين إلى فرقة « الحروفية » التى أطلق عليها هذا الاسم سيب العانى 
الفيوفة ال وطتوها نل وت المواء روما بر كمايق ار 
وليس للشاعى الصوفى صلة مباشرة بالفلسفة . ولكنه »ا يقول « حب » » يدع قلبه 
يفيض بالمعانى المتعلقة بالوحدة الوجودية الشاملة » وبذلك المب القاهى الذى هو الآأساس 
الحقيق القائم عليه كل شىء . 
)00320 جلشانى راز نشرة هو نفيلل ويرجته سنة 6 ص 4 وما بعدها . 
(؟) نقسر النص وترجه إلى الألمانية ه ايتيه (15086 .11) . قارن كذلك تاررع الفرس الأدبى للا"ستاذ 
براون . ج " ص 55١‏ وما بعدها . 
(9) راجم « الشعر الفلسنى والدينى عند الفرس » تأليف جارسان دى تاسى » باريس سنة ١854‏ . 
(:) « ووسف وزليخا » ترججة ر.ت . حريفث . لندن . سنة 3184805 . 
(0) « ترجان الأشواق » ترجة نيكولسون سنة 31١9011١‏ . 
(5) « تار الشعر العماتى » تأليف جب . ج ١‏ ص 85" وما بعدها . 


(0) براون : مقال فى مجلة المعية الأسيوية الملكية سنة 98م ١‏ ص 1١‏ وما بعدها . قارن « نصوصس 
فارسية عن فرقة الحروفية » تأليف هوار وفيلسوف رضا . 


جا مايه عد 


وبرى كي فكان المق أص لكل وجود » يتخلل العالم بأ كله فيضاً عن فيض . كيف 
أضاء الفقل الأول ( وهو تعد ووه :من. الواحد الأول ) النفسن الكلية م.وكق أطامنت 
الأسماء الإطية بالوجود الأمور العدمية التى تعكس كل ذرة فببا اسما من الأسماء م1 تعكس 
الراة صورة الرنى . كيف جلت صفات الجلال الإلهية فى نار الجحيم والشياطين » وكيف 
ظلورت صفات الال فى الجنة واللائكة . كيف جمم الإإنسان هذه الصفات جميعهاء صفات 
لجال وصفات الجلال » فكان فى نفسه عالماً صغيراً يجلى فيه كل ما فى العالم الا كبر. ومكذا 
برى الصوى أن اطق :وعده تو القامق الكل خ دق كل تع وأ ففل :اق فيضن 
لا ينقطع » وحركة لا هوادة فها » وأن كل ذرة ق الحوة قلس ف كل آناصورةا ديد 
تفيض عليها من مصدر الوجود ء ثم تخلمها فى اللحظة التالية إلى صورة أخرى . وأن علم 
اممكنات فى كل آن فى خلق جديد » وإن كنا لا ندرك ذلك لسرعة ما يتعاقب على العالم 
من صور الفناء والبقاء ؛ كا أننا لا ندرك من جذوة النار اللتحركة فى حركة دائر بة سريعة » 
إلا دائرة متصلة من النار . 
ولسكن الشاعى قد لا يقنم بمجرد إدراك هذه الأسرار العالية » بل إن ذلك الحب الذى 
كنت هذه الأسزار شط وق البانة ابلك الأنضال كلد يوان 
و« الحق » 5 يصوره هؤلاء الشعراء هو الجال الأزلى المطلق » المعشوق على المقيقة فى 
00 . وقد جل فجميع صور الجال لك يمشق » لأن طبيعته الأزلية قد اقتضت ذلك . 
بل إن ما يسمى بالحب الإنسانى ليس على المقيقة إلا حبا إلحيا وبرزخا موصلا إليه'” . 
واننفس الاإنسانية التى وهمت أن ها وجودا غير وجود المق فحُحِبّت عنه ؛ لا تزال تشتاق 
إلى الاتصال به ونحن إلى الرجوع إليه لأنها جلى من اليه . وهذا الشوق الذي يدفعها 
إلى الفناء عن ذاتها » ويربى بها فى أحوال الجذب والوجد » هو وحده السبيل إلى عودتها 
إلى وطنها القدم . فالحب إذن هو الذى يحول ذلك المزيح المادى الذى نشترك فيه جنيع 
الخاوقات » إلى ذهب خالص . 
والحب غايته الاتحاد » لأنه يتجاوز النظر القكرى . والفكر يقتضى الاثنينيّة » لأنه 
)١(‏ جب . الكتاب المذ كور ج ١‏ ص 550 وما بعدها . 
(؟) راجم جب . الكتاب المذ كور ج ١‏ ص ٠١‏ وما بعدها . 


-- ايه ب 


لابد من عقل بفكر وموضوع كر فيه ولنوضح ذلك الاتحاد بيضعة أبيات 
لجلال الدين الروى : 

د ها هوذا ! قد طلع بدراً لم ثر السماء له نظيراً فى يقظة أو حل : 

وحوله هالة من النار الابدية لايقوى الطوفان على إحمادها . 

يارب لقد اسكرتتى خخر حبك » وتهدم كل شىء فى ببت جسمى الطينى . 

5ن شاعب الكزام قلىالوسية؛ أشملت الح رضدرئ وامتلات بباغروق: 

فاما شاهدته العين » سمعت هاتفا يقول : أحسنت با مر الملوك ويا كأسا عدعة الثال ! 
عمل الب بيده القوية فى هدم بيوت الظلام من سقفها إلى أرضها ؛ فلا يتسرب إلا إلا 
ضيقن :من الأشعة النهننة خلال ختوقيا + 

ولا لاحت لقلى لمة لني ا ألتى فها بنفسه وقال : « لن ترالى 60 

وقد اعتبر الصوفية الحب سر الوجود وعلته الأولى ؛ وفى ذلك يقول عبد الرحمن جانى : 

« فى الوحدة : حيث الوجود الموحش » وحيث العام سر فى باطن المق محتحب بأستار 
العدم ؛ كان « الوجود الطلق » المنزّه عن «أنا» و«أنت» وعن كل اللينية . يكن 
ذلك الجال معروقاً إلا إذاته » متحليا إلا لنفسه فى نفسه بنوره الأزلى » وفيه من القوى مايمر 
التقول جميعاً . 

ش ولكن الجال يأبى البقاء محتحبا محتفيا » لا براه عين ولا ,سعد به قلب . لذلك فك 

عقاله وحم أغنزله » ونجلى فى الكون بصورة كل جميل . 

تلك طبيعة الجال » وذلك أصله الذى فاض على الوجود من الم الطهر والصفاء » 
تبحادت ثقيه قل الأ كزان :ونلات ماافرا تن اللفوش. .كل ذرة فى الرعجوة رام 
تعكس صورته : تتفتح عنه الأزهار » وتشدو به الأطيار» ويستمد النورٌ من ناره الضوء 
الذى بخدع به الفراش فيحره إلى حتفه . 

حَذار أن تقول « هوا جيل وحن عشاقه » . فلست إلا المراةٌ التى تنعكس علها صورته 
ويرى فنها وجهه . هو وحده الظاهر وأنت الباطن . 


. 51415 دبوان شمس تتبريز ص‎ )١( 


والحب المحض -- كاجال المحض - ليس إلا منه » يتجلى لك فيك . فإذا لم تستطع 
أن تنظر إلى المرآة » فاعل أنه هو امرآة أيضا . هو الكنز وهو الليزانة . أما « أنا» « وأنت » 
فلا محل لما هنالك . تلك أوهام خادعة لا حظ لها من الوجود”" . 

وكذلك اعتبر الصوفية المي أساس الأديان حمعها » ٠‏ وف ذلك يقول يحى 


١ 0‏ 
كر ام 


0 مار قلى 00 ل ان ودر ارهبان 

وببت لأوثان وكبة طائف وألواح وراة ومصحف 0 

أدين بدين الحمب أ وجوت 1 لين دينى وإعالى 17 / 

ويقول جلال الدين الروى فى دوانه : 

تفش ! أمبا القور الشرقع لا تنه فينع لا تن اق 

عدى ١‏ أ قبن النااق ع لانن ونع © ل دعن 

أنظر إلى العامة أحكتها فوق رأسى » بل انظر إلى زنار زرلاشت حول خصرى . 

ْمل انار » وأْملُ الغخلاة ؛ لاء بل أحمل النور . فلا تن عنى » لا أن عنى . 

مس أنا ولكنى نصرانى » و برهمى وزرادشتى . 

توكلت عليك أمها الحق الأعلى » فلا تنء عنى » لا نء عنى 

ليس لى سوى معبد واحد » مسجداً أو كنيسة أو ببت أصنام : 

ووجهك السكر يم فيه غاية نعمتى » فلا بَنْء عنى » لا بنْء عنى”" 

بهذه النظربة » نظرية الصوفية فى الحب الإلحى » تمكن شعراؤم من حل مشكلة الشر 
والقدّر . « فإنه بمقدار حب الرء لربه يكون علمه بأسرار الْقَدَر » لأن الحب اسطرلاب 
أسرار السماء » وهو الكحل الى تكتحل به عين القلب فيتخل بضرها ©0©. 

)١(‏ « بوسف وزليخا » لجاى نقلآ عن ترجة الأستاذ براون فى مقاله « التصوف» الذى نشسر فى 
كتاب 4اءو/لا عط كه وصرعاوتر5 5نامأوأاء© ص 558 وما بعدها . 

(؟) لم يذكر صاحب المقال هذه الأبيات ولكنى أضفتها توضيحاً لما يقول ٠‏ راجع ترجان الأشواق 
لابن عرلى » ط بيروث .1١*1١*”‏ ص 9”* - .٠غ‏ (لمعرب ) 


(؟) من دبوان جلال الدين الرومى 'ترججة 1135116 ط . جلاسحو سنة ١955‏ ا ص3 . 
(4) هونفيلد : « مثنوى معنوى © لندن ١858‏ » المقدمة ص 58 . 


اهه ا 


فالحب هو الذى برينا الشر خيراء أو على الأقل برينا الشر شرطا أساسيا لظهور الخير» 
كا يبين لنا أن الشر لا وجود له على الإطلاق فى نظر اللّه7ا". ومن كال الحب أن تتحد 
إرادة اخ واحزوثت » و نذا بن ينمحى الفرق بين الجبر والاختيار . هذا هو معنى ال عندمم » 
01 فان الجبور لاحب له . 
والحب الذى هو غاية القرب من الحق لا جبر فيه . وهو ضوء مس ساطم » لا ظل سحابة 
قاكم » 9 

ويصل الشعر الصوف الغناتى أرق مراتبه فى القصائد التى نظمها الصوفية فى وحدة 
الوجود » ووصفوا فيها أحوال الفناء والبقاء . ومن ذلك ما يقوله جلال الدين الروبى : 

وغول أناعو هين يريك هر ها العمل 5 

لا الحلال ولا الصليب معبودى . ولا أنا كافر ولا مبودى . 

ولا فى الشرق ولانى الغرب موطنى . ولا لى قريب من ملاك ولا جن 
ولا طينتى من تراب ولا طَل” . ولا صورنى من ماء ولا رد . 

ولا بالصين ولا سقسين » ولا ببلغار مولدى . 

ولا بالعراق ولا خراسان » ولا المند ذات الخجسة الأنهار منبتى . 

ولا مهذا الكون ولا ذاك » ولا فى الجنة ولا فى النار . موطنى . 

ولا طردت من عَدْن ولا بزدان » ولا من آدم أخذت نسبى . 

بل من مقام ما أبمده من مقام » وطريق نح العام . 

جردت عن بدلى وروحى : فن جديد أحيا فى روح محبو بى» 5 

ود الضعت أن تت ر هذا التوغ مق الخدر الصوق وليذا ذا لوعى فنى أدبى » بالرغر مما فى 
كرت اده من جمال النلم ورقة الأساوب وأناقته » ولذلك أميل إلى القول بأن قضائد 
جلال الدين الروتى وابن الفارض وابن عربى وغيرهم من شعراء الصوفية كانت نتيجة لوحى 
أحوال الوجد الصوفى » وأنها نشابه ما يسمى فى عمرف عل النفس الحديث « الكتابة الآلية 





. 55 صوفية الإسلام » لنيكولسون ص‎ « )١( 
. 35 (؟) هونفيلد « مثنوى » ص‎ 
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ٍ امت 


مالملا عالهدروانا8”". ومرى خصائص هذه القصائد الغريبة أن أوزانها وأنغامبا 
وما شك فنة امن الأساليت الزعزبة» كل أولئك عوافل ساعن عل اتتقال أحوال الود 
الق تعربييا الشاعن الصيؤق إلى تتامفية: .و نزداد أن ها فى السامع إذا أقدت؛ 6 تنفد 
عادة » فى حفلات الذكر مصحوبة بالموسيق . ولا يستطيع دارس الشعر الصوفى أن ينكر 
قيمة التأويل الذى جرت بهالعادة فى فهم هذا الشعر » بوضم معان ثابتة لعدد كبير من الألفاظ 
التى تستعمل فى العرف ا لعان محتلفة . لان أرى أن هذه طريقة قد يبالغ فها. ودل 
شرح ترجان الأشواق الذى وضعه ابن عربى على ديوانه » غلى أن الشاعى الصو نفسه 
قدلا وفق أحيانا إلى شرح مقصده من أبياته . 

بالق ككس انقزر انراد ينا اليريؤن الذي اقل والاتسنال تون انق 
ارقا أعراك الكل إلا قلياذ ع يك ادرااها متلار فيا قو الشف وعدن داق اق 
بوسف وزليخا » وقصة ليلى واللنون » وقصة سلامان وأيسال » والقصائد الرمزية التى يقصد 
بها اتيم والموءظة » وأشهر هذه على الإطلاق المثنوى لجلال الدين الروى . 
ماءئ : 

هذه القالة مكلة لمقالتى فى الزهد «واءناءءوه التى نشرتها فى دائرة معارف الدين 
والأخلاق » فتحب قراءتهما جنباً إلى جنب . وفى اعتقادى أن الوقت ل بحن بعد لكتابة 
تاريخ عام التصوف الإسلامى » لأن المادة اللازمة لمثل هذا التاريخ ل تنبيأ حتى الآن . 
ويجب أيضا الرجوع إلى ما كتب فى نفس الدائرة الشار إليها عن مذاهب بعض كبا رالصوفية 
أمثال عبد القادر الجيلانى » وعبد الرزاق ( القاشانى ) » والحلاج » وابن طفيل » وجلال 
الدين الروى » وح الدين بن عربى » والشعرانى » والسهروردى . راجع أيضا المقالاتالانية : 

( النعي ( عند المسامين ) : الاتصال باللّه ( فى الإسلام ) : الدراويش والحب”" » . 


١٠١1١١ » قارن ما ذكر عن مدام جيّون وبليك فى كتاب «وك50ز88 تأليف أندرهل‎ )١( 
. ص 8لا وما بعدها‎ 
. ) أغفلت ذ كر المراجم العامة لسبق ورودها فى صلب القالة ( العرب‎ )٠( 


ل 
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هدف التصوف الاسلامى'" 


قد بوجى عنوان هذا البحث بأننا بإزاء إجابة صر بحة عن سؤال صرييح » ولكنى 
أعتقد أن مسألة كهذه لا مكن أن يصل فها الباحث إلا إلى أحكام عامة بعيدة كل البعد 
عن التحديد . إن صوفية الإسلام -- وشأنهم فى ذلك شأن الصوفية جميعا - يدركون أن 
الغابة التى يتحهون إلى تحصيلها من الطريق الصوفى ليست مما يقع فى نطاق الع و ارقت 
الألفاظ . فليس اغير من يتذوق أحوال الصوفية أن يفهم هذه الأحوال » وليس لم أنفسهم 
إلا أن يتذوقوها . أما الوصف بالألفاظ فيقصر دون التعبير عن هدف الصوفى » وإن كان 
لا يقصرعادة عن وصف طريق الساوك إلى هذا المدف من أوله إلى آخره . على أن هذا 
لد :الامو التستر مايل قو اع عيبي بعلا 131 إدر كنا 6 درف أ حق كان المنوفة تعد 
الفزين» أ الطرق لالت كيرة بكثرة نفوس السالكين إليه . نم فى قدورنا أن 
لاضن فرهيا يق من التعالم النظر بة والعملية الحامة فى أى : وع من أنواع التصوف » 
أو نردها جميعها إلى مذهب . كا أن فى مقدورنا أن نفسر إلى حد ما طبيعة تلك الأحوال 
الصوفية التى مى فوق طور العقل والعلم » » وذلك بالاستعانة بالرموز والاإشارات المعقدة التى 
يستعملها الصوفية أنفسهم . أما غرضى من هذا البحث ؛ فهو شرح معانى بعض الاصطلاحات 
الى استعملها الصوفية على سبيل الاز لإرلالة علىتلك الحالة اللخاصة التىسموها حالة الاتصال 
له ٠‏ فقد يتكلم الصوفى المسل »كا يتكلم الصوفى المسيحى » عن الاتصال بلله . ولسكن 
ربما كان الأول أ كثر ميلا منالثانى إلى وصف نهاءة الحياة الصوفية بأنها الفناءفى الحق . 
وللفظ « الفناء » أهمية خاصة فى لغة التصوف ؛ وهو معروف عند العاماء الغر ببين » ولكن 
عد حا ا . على أن بعض النصّوص التى اهتدينا 


وقد أضفت إلمها 0 الى اقتيستها مترجة » ونشرت البحت 5 م 


الملكية فى ينار سنة ١918‏ . 5 
© 00920 


إلمها حديثا وأصبحت ف متناول بد الباحثين » قد انارت أمامنا الطريق وأوضحت كثيرا من 
غوامض هذا الوضوع . ققد ظهرت ترجمة بالإتجليزية لأول مرجم فى التصوف كتب باللغة 
الفارسية : أعنى كتاب كشف الجححوب للهجويرى » ؟ وصل إلى انجلترا نسختان من 
9 ا 5 فك اه 4+ 

الحجوب » بل ر بما كان أقدم مرجم نعرفه فى اللغة العر بية فى هذه المادة . وإننى أعد 
كتاب اللمع للنشر فى ساسلة « جب » التذكار بة » ولا يسعنى الآن إلا أن أقول إنه عن بر 
المادة التى لا مجدها عادة فى غيره من المراجع » و مخاصة فيا يتتصل بتصوف أسعاب وحدة 
ووذ »:.وتضوف ان الوجد والحال . ويشرح المؤاف فى مواضم عدة من كتابه 
ما يفهمه من معنى الفناء » ولذلك سأقتبس بعضامرى الفقرات الواردة فيه » فانها هامة 
لسببين : الأول أنها كتبت فى تاريخ مبكر » والثانى أن كتاب أبى نصر من المراجع التى 
كثيرا ما يقتبس منها القشيرى وغيره من المؤلفين الذين أنوا من بعده . عل , أن من الصعب 
فهم الاصطلاحات الصوفية وامعانى التى وضعت بإزائها . وأصعب من ذلك ترجتها . ولذا 
استميحك العذر إذا أنا قصرت فى إحدى هاتين97" : 
- يقول السراج : « ومعنى الفناء والبقاء فى أوائه فناء الجهل ببقاء العلم » وفناء امعصية ببقاء 
الطاعة » وفناء الغفلة ببقاء الذ كر » وفناء رؤيا حركات العبد لبقاء رؤيا عنابة الله تعالى فى 
سايق الع" » : 

ويقول فى موضع آخر : « ومعق الفناء فناء صفة النفس 6 وفناء المنع والاستر واح إلى 
حال وقم . والبقاء بقاء العبد على ذلك . وأيضا الفناء هو فناء رؤيا العبد فى أفماله لأفعاله بقيام 
الله له فى ذلك”" » . 

وتكاد تستعمل كلة « ذهاب » مرادفة لكلمة « فناء 4 » وفى هذا يقول السراج : 

« وهو( أى الفناء) ذغاب القلب عن حس الحسوسات عشاهدة ماشاهد» ثم يذهب 

)١(‏ تتركت محوا من أمانية أسطر يناقش فبها المؤلف الاصطلاحات الإتجليزية التى عكن وضعها لكلمق 
الفناء والقاء لآننا فى غنى عنها ( العرب ) ٠.‏ 


() اللمم 5و ح ب ., 
49 اللمم ١١1١‏ ح-ا. 


عن ذهابه » والذهاب عن الذهاب » هذا ما لا نهاءة له ٠.٠‏ يعنى قد غابت الحاضر وتلفت 
الأشياء فليس يوجد شىء لا بحس 76" 

ل ل ءٍ 

. فأول علامة الفانى ذهاب حظه من الدنيا والآخرة نورود ذ " الله تعالى‎ - ١ 

١ 0 

ح ثم تفتى رؤية ذك الله تعال له حتى ببق حظه بال ب 0000 للا 

س ثم ذهاب حظه من الله تعالى برو بة حظه . 

ه - ثم ذهاب حظه برؤبه حظه لفناء الفناء و بقاء البقاء”"©. 

وهذه العبارة بالرغم من لفتها الاصطلاحية » واضحة امفزى -- فيا أعتقد ‏ لكل من 
له عهد بلغات التصوف الأخرى”" ثم إن السراج لايكتنى بشرح حقيقة الفناء » بل يشرح 
أيضا الصفات التى تتنافى مع حقيقته . وقد عقد فصلين متتاليين فى كتابه : الأول فى 
فناء الأوصاف » والثانى فى « فناء البشربة » » ينقض فهما نظريات الفناء التىكانت 
شائعة فى عهده . ومن ذلك قوله : 

« وقد غلطت جماعة من البغداديين فى قولم إنهم عند قنائهم عن أوصافهم وخازاة ف 
أوصاف الحق » وقد أضافوا أنفسهم يجهلهم إلى معنى يؤديهم إلى الحاول » أو إلى مقالة النصارى 
فى السيح (ع)”*". وقد رع أنه مم بعض المتقدمين» أو وجد ف ىكلامهم أنه قال فى ممنى 
الفناء عن الأوصاف والدخول فىأوصاف الحق . فالممنى الصحيح من ذلِك”* أن الإرادة للعبد » 
وى من عند الله عطية . ومعنى خروج العبد من أوصافه والدخول فى أوصاف الحو » خروجه 

(؟) اللمع ١1و‏ - ب ولاه أن السراج ستعمل كلة « الحمظ » فى هذه العبارة ععنى الشعور 
أو الإدراك : كقوله : ذهاب حظه من الدنيا والآخرة » بريد ذهاب شعوره بالدنيا والآخرة » وقوله : حظه 
من ذ كر الله » 0 . وقوله حق يبق حظه بالله » أى حق ببق شعوره بالله وحده » 


وهكذا ( المعرب ) 

(؟) بظهر أنه بريد أنواع التصوف الأخرى غير الإسلامية كالتصوف المسيحى واليهودى والبوذى 
(اللفرفة )0 

(4) قارن كشف الحجوب » ترجة المؤلف ص 4 4”» . 

() أى من الفناء عن الأوصاف والنمخول فى أوصاف الحق ( العرب ) 


5-2 ١٠١ ب‎ 


من إرادته ودخوله فى إرادة الحق ؛ و عنى أن يعل أن الإإرادات هى عطية من الله تعالى » 
و بمشيئته شاء » و بفضله جعل له ما يعطيه ذلك : قَطعّه عن رؤية نفسه حتى ينقطم بكليته إلى 
الله تعالى . وذلك منزل من منازل أهل التوحيد . وأما الذين غلطوا فى هذا العنى إما غلطوا 
دقيقة خفيت علهم حتى ظنوا أن أوضاف الحق هو المق » وهذا كله كفر لأن الله تعالى 
لايحل فى القاوب ولسكن يحل فى القلوب الإيمان به » والتوحيد له والتعظي لذ كره » . 

ويلاحظ أن السراج لا ينكر فكرة « فناء الأوصاف » ؛ بل يعتبرها جزءا من مفهوم 
النناء بمعناه العام كا يشرحه » ولكنه ينكر اللخطر الكامن فى تأويل هذه الفكرة [ وهو 
الوقوع فى القول بالحلول أو الاتحاد أو ما شاكليما ١7]‏ . 

أما البدعة الثانية ومى القول « بفناء البشرية » فينقضها السراج فى قوله : 

« فنهم من ترك الطعام والشراب وتوم أن البشرية هىالقالب والمثة : إذا ضعفت زالت 
بشريتها » فيجوز أن يكون موصوفا بصفات الإلهية . ولم حسن هذه الفرقة الجاهلة الضالة 
أن تفرق بين البشرية و بين أخلاق البشرية » لأن البشرية لا نزول عن البشر كم أن لون 
برد عليها من ساطان أنوار الحقائق . وصفات البشرية ليست فى عين البشرية . والذى أشار 
إلى الفناء أراد به فناء رؤيا الأعمال والطاعات ببقاء رؤيا العبد لقيام الى لاعبد بذلك6”" . 

من كل هذا نستطيع أن لكان فكرة عن « الفناء الصوق ثم بشرحه صاحب 
كتاب اللمع . وقد شرح أبو القاسم القشيرى الفناء شرحا قر يبا من هذا فى رسالته" التى 
كتيها دفاعا عن الصوفية ؛ والتى نشرت بعد موت السراج بستين سنة . وكذلك شرح 
الفناة صاحبُ كشف الححوب”؟ الذى كان معاصرا للقشيرى . و نحاول هؤلاء الكتاب 
جميعا أن يقرروا أن التصوف موافق عام الموافقة لروح الإسلام » وأن مقالات الصوفية ‏ 

إذا فهمت على حقيقتها - ليست إلا العم الباطن الودع فى كتاب الله وأحادييث رسوله . 

. ) أضفت ما بين الأقواس لكام الممرح ( المعرب‎ )١( 
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في راجم انفصل الذى عقده فى الفناء فى الرسالة ص 7؟ ط . مصر ١‏ . 
(4) كشف الحجوب : ترجة نيكولسون ص *4* -- 5 . 


آاوه١‏ دا 


وهاك خلاصة عن نظريتهم فى الفناء » ومى نظرية تمثل رأى الأغلبية الساحقة من 
متصوفة السامين الذين كان لهم أ كبر الأثر فى تشكيل الحياة الروحية فى الإسلام منذ 
عهد الغزالى . 

يحتوى الفناء الصوفى العناصر الآتية : 

١‏ -- التحول فى النفس من الناحية انخلقية ؛ وذلك بذهاب شهواتها ورغباتها . فإنهم 
يشولون إن قناء الصّفات والأفمال المذمومة التى هى وليدة الموى والشهوة » نتيحة لبقاء الصفات 
والأفعال الجيدة التى تقابلها . وممنى هذا أن الصوفى إذا فنى عن الجهل بق بالمل » وإذا ففنى 
عن الغفلة بق بذ كر الله وهكذا . 

؟ - الفناء ع نكل ما بدرك بالحس » وعن كل ما يخطر بالعقل » وعن كل فعل وكل 
شعور . وذلك بحصر القلب فى التأمل ف الله : ومعنى حصر القلب ف الله تركيز التأمل فى 
الصفات الاطية . 

1 + تعطيل الحياة العقلية الواعية . و يبلغ الصوفى أرق درجات الفناء عند ما يفنى عن 
فنائه : أى عند ما ينقطم شعوره حال فنائه وإدراكه إياه . وهنا يقال إن العبد استولى عليه 
سلطان الح فلا يشهد شيئا سواه . 

ويذكر القشيرى ثلاث مراتب لافناء : الأولى الفناء عن النفس وصفاتما بالبقاء بصفات 
الاق والثائية الفناء عن ضفات انلق كود اللق ...والثالثة الفنادغى شببوة الى بالاستبللاك 
في وجود المق”'١].‏ ونه القروين أو تضدو اكرات لاخ كوو صوق عق #اللفيرف لاا 
كاك ضرعة اق وحدة الرعوة:# ولكى لهامقزاها أرضا من ناعية أخرى + إد اننا 
ترشدنا إلى الخطر الذى نستهدف له عندما تأخذ أقوال الصوفية محرفيتها ونفهم منها معانيها 
الظاهرة . والواقع أن القشيرى لا يقصد عا يسمى « الاستهلاك فى وحود الحق » سوى فناء 
الصوفى عن فكره و إرادته بالتأمل فى جود الحق » واستهلاكه فى ذلك استهلاكا لا وى 
فيه . وكثيراً ما يكون الفناء مصحوبا نحالة يفقد ذيها الصوفية إحساسهم » وإ نكان ذلك 
ليس بالأمى العام فيهم . وفى هذا يقول سرى السقطلى » أحد صوفية القرن الثالث المعروفين » 


6 رسالة القشيرى صس !1؟ س 6" وما بعده . 
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إن الصو فى حال الفناء اوضرب وجهه بالسيف لما أحس به" . ويحكون عن ألى الخير 
الأقطم أن قدمه جرحت » فلما فسد الجرح أشار عليه الطبيب بقطع قدمه » ولكن أبا الخير 
أنى ذلك . فقال مريدوه للطبيب و قطعت قدمه أثناء صلاته لما أحس » لأنه يغيب عن 
حسه فها . قعل ا قالوا » ولا قمى أو الخير صلاته وجد قدمه قد قطمت”7" . 

وقد يكون من الصعب أن نتصور كيف يمكن الصو الستغرق فى فنائه إلى هذا الحد 
أن يقوم بأداء واجباته الشرعية » وحن نمم أن أداء الفروض الشرعية من الأمور التى يلح 
متصوفة أهل السنة بالمطالبة ها . وهنا تأتى مسألة الولاية . ومم يقولون إن الله يتولى خاصة 
عباده و بحفظهم من المعصية . وقد رووا أن أبا بزيد البسطاتى والشبلى وغيرها مر كبار 
الأولياء كانوا فى حالة جذب دائمة إلى أن بحين وقت الصلاة » وهنالك يصحون من سكرم . 
فإذا انتهوا من صلاتهم عادوا إلى حالة الوجد”" . 

وقد قيل إن كل مفكرى المسامين من أصحاب وحدة الوجود 3 دا بععهم لايعرف 
ذلك من نفسه” © » وأن هذا التناقض الذى وقموا فيه كان نتيجة لمقيدتهم فى التوحيد » 
لأنالوحدة اللطلقة التى وصفوا الله مها وحرصوا عليها كل الحرص مبما ازم عنها ؛ قد ابتاعت 
كل شىء . ولكن متكلمى الصوفية كانوا يدركون تمام الإدراك اللخطر الذى استهدفوا له 
من قوم بتوحيدك لل وعدا 0 » لأن الإسلام يفقد كل معئاه و 0 اسماً على عير 
مسمى » لو أن عقيدة التوحيد الممبّر عنها بلا إله إلا الله أصبح المراد بها « لا موجود على 
الحقيقة إلا الله » . وواضح أن الاعتراف بوحدة الوجود فى صورتها الجردة قضاء نام على 
كل معالم الدين المندّل » وتحو” لهذه المعالم محوا كاملا . ولهذا جد أوائل المؤلفين فى التصوف 

)000 اللمم 91 لدبب ., 

050( لعف اللمدونة سس 304. 

0( كبرد واد : 

(4) راجع ماكته الأستاذ د . ب . مكدوناك فى مجلة 26654 (زمقستصء5 94و اموا الجلد 
"٠ص‏ 6" عدد ينابر سنة ١5٠٠ ٠‏ بحت عنوان < 000) 01 لأتهن عط أه .أء060 عطا 1ه عوقطم عه0 » 

)0( بريد خطر الوقوع فى وحدة الوجود 6 أنهي السوقة قد يال وه التوحيد توق فى الذوك 
بوحدة الوجود من حيث لا يدرى . وذلك لأنهم لم يقفوا عند القول بأنه لا إله إلا الله » بل فهموا من 
هذه الشسهادة أنه لا فاعل على الحقيقة ولا موجود على المقيقة (إلا الله » وكل ما سوى الله عدم محض . 


وهذا بعينه ما يقوله أصحاب وحدة الوجود » بل إنهم قسموا التوحيد إلى قسمين : توحيد العوام وهو القول 
بوحدة الإله » وتوحيد الخواس وهو القول بوحدة الوجود ( العرت ) . 


ترا ١‏ حت 


رددون الاإندار والتحذير من الوقوع فى وحدة الوجود » ويكررون القول بأن الله تعالى 
مخالف للحوادث مخالفة نامة » وأن أى اتصال به بوصف بأنه اتحاد بذاته » كفر وضلال . 
فها هو ال محو برى يصف الفناء بأنه فناء إرادة العبد فى إرادة الله » لا فناء وجود العبد فى 
وجود الله » ثم بوضح هذا العنى بنشبيه ورد فى تساعيات أفاوطين حيث يقول : « إنه ( أى 
الفناء ) كَذَوَبان الحديد فى النار : فإن النار تؤثر فى صفات الحديد دون أن نمس جوهسه 
وو 
ولكن هذا التناقض قد أمعن فى العقلية الإسلامية وتغافل أثره اهادم » وإن خؤى بعض 
الشىء حت ستار الأساليب الكلامية الدقيقة . ولا تحب أن ابه المسامون فى نبانة الأمس 
حو الفلسفة . وقد وصف مسر « هوتفيلد » النتائح التى ظهرت عن هذا الاتحاد » أعتى 
اتحاد الفلسفة والكلام والتصوف » وصفاً رائعاً وات , فلا داعى لأن أطيل الكلام 
فى هذا الوضوع هنا . أما الفلسفة التى انخذت أساساً لهذا التوفيق » وأمدت المسامين بالناحية 
لمبتافيزيقية من مذهبهم الجديد » فكانت فلسفة الأفلاطونية الحديثة . فإنهم أطلقوا على الله 
اسم «الواحد الحق» الذى له وحده الوجود الحقيق . و«الواحد» بهذا المعنى من اصطلاحات 
الأفلاطونية الحديثة . ثم إنهم اعتبروا الوجود الظاهى - الذى هو العالم امارج - عدماً 
لا حقيقة له فى ذاته » وأن ما يبدو فيه من الوجود إنما هو انمكاس الوجود المق عليه » فهو 
بالنسبة لهذا الوجود كالظل بالنسبة لصاحب الظل . أما الإنسان قفيه يجتمع العا مان جميماً : 
علم الظاهى وعالم الحقيقة . فإن نشأته العنصرية من عالم الظاهى ‏ عالم الظلال -- وحقيقته 
الإنسانية التى بها سمى إنساناء هى القبس الإلهى الذى أودعه الله فيه فكان بفضله إلهيا . 
أليس الإنسان إذن فوق كل شرع وكل دين ؟ والجواب على هذا أن الإنسان مقيد 
بالشرائم والأديان ما دامت له صلة بعالم المادة الذى هو أصل جميم الشرور والآثام . 
كانت نظربة أوائل الصوفية فى الفناء مستئدة إلى فكرتهم فى الاإرادة الإلهية » وأن 
الله تعالى هو المر يدق المقيقة لكل شىء » فيحب أن يتخلى العبد عن إرادته و يرك الأمس 
)١(‏ كشف الححوب : ص 748 . 


0 راجم مقدمة هونفيلد لكتاب جلشانى راز تأليف مود شيسترى . قارث مقدمق لكتاب 
حتارات من ديوان ثمس تبريز ص ا”# ال وما 


لد ممء١ا‏ د 


لصاحبه . أما نظرية الفناء التى نناقشها هنا فستندة إلى فكرة أخرى فى أن الله هو 
« الوجود الطلق » . فالصوفى فى هذه الخالة لا حاول الفناء عن إرادته » بل الفناء عن العالح 
الظاهس » وعن كل ما لا حقيقة له فى ذاته . نم قد لا يعبر الصوفى عن غايته عثل هذا التعبير 
الدقق , لأن التصوف ليس فلسفة » ولا عل لاهوت » ولا هو بالاثنين معا . وقد يستمد 
التصوف بعض الشثىء من هذين العلهين » ولكن سرعان ما تتغير المعالى التى يستمدها منهما 
فتستحيل على بديه معانى أخرى تختلف تمام الاختلاف عن أصوها . 

وقد أجمم النقاد على أن القول «وحدة الوجود » وهو أأخص مظاهى التصوف الاسلاتى » 
كان نتيحة لكثير من الظروف والعوامل : أحدها ثورة نفوس بعض المسلمين ضد البحوث 
الكلامية الجافة » والبالفة فى الناحية الصوربة من الشا كل الكلامية . ومن الموامل 
أيضاً تأثر المسلمين بالفلسفتين اليونانية والهندية . و يظهر أنهكان لا مناص من وقوع ما وقع » 
ومن إدخال معان جديدة فى الدين » ولهذا هب مفكرو المسلمين من رجال القرون الوسعطلى 
ليذودوا عن الإسلام ويقفوا ذلك التيار الجارف الذىكان مبدد كيانه » أو على الأقل حاواوا 
أن يكسروا من حدة ذلك التيار بتوجمهه وجهة ما تتفق مع أساليب الإسلام التقليدية . 
ولك الأساليرن القذغة كانت أضعق من أن نحشل للماق الجزيدة اتن وخلت إلى 
الإسلام . واضطلع بهذه الهمة أبو حامد الغزالى كا هو معروف . خل الشكل » ولكن 
اتتصاره فى هذا الميدان م يكن مرك وجهة نظر أهل السنة إلا انتصاراً زائيا ؛ لأنه أوسع 
الحال فى الإسلام لبعض الشعراء الذين افتتنوا بالجال الأزلى وجنوا به جنونا فلم يعبدوا إلا 
سواه »كك أوسع المجال لبعض صوفية وحدة الوجود أمثال ابن عرلى » وغيرهؤلاء من طوائف 
الصوفية الذبن كانوا إخوانا فى ذلك الدين الحر بكل ما لكلمة 'لدين الحر من معنى . 

ولاشك أن عدم وجود سلطة دينية فى الإسلام كالسلطة الكنسية المسيحية » من 
بعض الأسباب التى لم تجعله يقف فى وقت من الأوقات موقف العداء الصريح والتعصب 
ضد القول بوحدة الوجود ا فعلت المسيحية . ولكنى أعتقد أن هناك سبباً اخ ر بماكان 
أفضل وأقوى . فالمسيحيون إذا سمعوا أن رجلامّا ادعى أنه « مسيح » هالهم اموا روه 
أشد اللإنكار » ولكن فكرة تأله الإنسان لم تكن غير مألوفة » ولم تظهر غير طبيعية » فى 
أواسط آسيا وغ بها حيث انخذ أهل هذه البلاد ماوك الساسانبين المة لم ؛ وحيث ظهرت 


عم ه١١‏ - 


مذافب الحلول و التجسرم والتناسخ وما إليها . فلو أن رجلا ادعى التأله لم تصدم هذه الدعوى 
شعور القوم » بل ر با أقروه عليها » وإن أنكروا منه إباحته تسب متم » مات الخلاج 
مصاوبا لما أصر على قولته المعروفة « أنا الحق » ! ولكن العوامل السياسية هى التى أملت 
بقتل الحلاج كا أملت بقتل كثير ين غيره . وقد اعتقد أتباعه أنه لم يمت » بل رفم إلى السماء 
حم #:وأن الذى قل كان .رنجلاامى أعداثة أوبخضانا أو.بتللا حول" الله ضوزته إلى ضورة 
الحلاج » إلى غير ذلك من الأساطير التى إن دلت على شىء - كا يقول الأستاذ 
ماسينيون” 2١‏ - فإنما تدل على اعتقاد هؤلاء القوم بأن الرجل الإلهى لا تجوز عليه إهانة 
القتل بالصلب والإحراق . ومن بين أولياء اأسلمين كثيرون من غلاة وحدة الوجود الذبن 
لاأشك فى أن أمثالكانوا يلاقون مصير الحلاج لو أنهمكانوا من أتباع الكنيسة الك توليكية 
ف القرون الاسط : فند أَيْرَ عن ألى بز يد البسطانى مثالا أنه كان يول 0١‏ سبحانى » ما أعظ 
شانى » و« خرجت من الله إلى الله حتى صاح منى فى : يا من أنا أنت ؛ 76" . 

فئل هذه الأقوال لا نسىء كثيراً إلى عاطفة السلم » وإذا نطق بها صاحبها فى حال 
الوجد الصو كان المسامون أدنى إلى أن يغتفروها له . 

ولأختتم الآن يذ 5 بعش أزيات اتن قضيةة رائقة”" لماول الدث ارو يضف فنا 
كيف ينبعث النور الأزلى الواحد فيغىء مالا يتناى هن صور:الوجود » وكيف تظير 
الذات الواحدة فما لا يتناهى من التعينات فى كل أن وش باقية على الدوام على ماهى عليه : 


يقول جلال الدين : 
يظهر امال الماطف كل لمظة فى صورة 
فيحمل القاب و يت 


ف ىكل نفس يظهر ذلك « الصديق » فى ثوب جديد 
فكيخا توادتثارة :وشايا ثارة أخرئ 


. ١91١١ راحم مقالة « الحلاج » فى يملة تارٍخ الأديان . بونية سنة‎ )١( 

(؟) تذاكرة الأولياء ج ١ص ١5١‏ س١‏ . 

(©) راجم ديوان مس تبريز ( ط . تيريز سنة ٠54١1ه)‏ م ص ١94‏ ؛ وطبعة لكنو 
سنة 1١٠0+‏ ها ص 50" وعنوان القصيدة « المستزاد فى ظهور الولاية الطلقة العلوية » . 


.وو د 


ذلك الروح الغواص على المعاتى 


انظر إليه وقد خرج من طينة الفخار 
وانتشرفى الو<ود . 

ظهر بصورة وح وأغرق الدنيا ددعاء منه ؛ 
أما هو فنجا بسفينته . 

وظهر بصورة إبراهم فى قلب النار التى حولت ورداً من أجله . 
ثم هام على وجهه فى الأرض زمنا 

يتم ناظر يه بما رى . 

وظهر بصورة عيسى الذى صعد إلى قبة السماء 
وأخذ يسبح الله . 

فهو هو الذى يأنى وذهب 

ف ان تشاهده . 

وفى نهابة الطاف ظهر بصورة على 

ودان له ملك العالم : 

ما ذلك الذى يتغير ؟ وما معنى التناسخ ؟ 
ذلك الجيل فتان القاوب قد ظهر 

بصورة سيف فى كف على" 

وأصبح البتار فى زمانه 

لا ! لا ! بل هو الذى ظهر فى صورة إنسان 
وصاح « أنا الحق » ! 

ليس « منصور » هو الذى صلب على الدار » 
ولو ظن الجاهلون خلاف ذلك . 

لم ينطق الروى ولن ينطق بكلمة كفر 


حت لا 


فلا تكذبه أو تنكر عليه . 
كل مكذب كاف مصيره النار . 

م أن الماء الصافى ينبعث من أ كثر العيون عمقاً » وأعلى الشحر أثبته جذورا. كذلك 
تنبعث أرق مظاهى التفكير الإنسانى وتستءد قوتها واستقرارها من أعمق أغوار النفس . 
وقد رأينا كيف صاغ الشاعى فى صورة فنية جميلة بعضا من الأفكار الساذجة التى يدين بها 
السذج من الناس » و إننى أعتقد أن النظربة التى يقال إنها من خصائص الفاسفة الإسلامية 
أعنى النظر بة القائلة مخلود الروح الإنسانية خاوداً غير متعين فى صورة مشخصة - لما 
أرقا أمناين مخ مل :هذه الأنكار النناذتية التأضلة ى الطبيعة الاتناية””” , 


.358 راجم كتاب « الأفلاطونيون الجدد » تأليفات وتكرر ص‎ )١( 


6 
فكرة الشخصة فى التصورف* 
الخاضرة الأول 


قد اخترت « فكرة الشخصية فى التصوف » عنوانا لحاضراتى هذه » ولكنه عنوان 
حتاج إلى بعض كلات تفسره قبل البدء فى مناقشته » لكي يتبين لك ال البحث وحدوده 
كا اعنزمت أن أعالجه . إن جميعا تعلمون معنى كلة « التصوف » 4و إن لا أمتتبايا هنا 
إلا فى هذا المعنى العادى : أى فى الدلالة على التصوف الاسلاتى » أو على تلك الحياة الدينية 
الخاصة التى نقرأ وصفها فى أقوال متصوفة المسامين ومؤلفاتهم . ور بما يعنينا فى هذا الصدد أن 
نشرح إلى أى حد تتضمن تلاك المياة » أو تتضمن « التحربة الصوفية » فكرة الشخصية » 
نبواء أ كاتك شخصية الضوق العابة نقسهع أو شتخصيةامن ده وهو الله +:ولذا كانم 
الضرورى أن تحدد العنى الذى نقصده عند ما تتسكلم عن « شخصية الله » » ونشرح هذا 
العنى ولو بعبارة عامة تملة » قبل أن ندخل فى صم محثنا . ومسألة الشخصية الالهية مسألة عُنىَّ 
ما للسبيحيون أ.كبد عناية » ولكهالم تخا فى وقت من الأوقات يبال النظار من متشكلمى 
السامين » ولذا يحاوارا أن مجدوا لما حلا . وأول ما يتبادر إلى الذهن أن ما نسميه 
2 0 01 لين له فى لغة المسافين تعبير يكافئه فى العنى . و إذا رحعنا 
إلى معاجم اللغة وجدنا أنها تترجم كلة توأذاهههة:56 بكلمة « شخصية » » ولكن كلة 
« شخص » لاعكر] حملها فى المقيقة على الله » ولو أنها وردت فى الحديث : « لاشخص 
أغير من الله » : وهنالك كلة « هوية » ( مصدر صناعى من هو صعير المفرد الغائب ) » 
ولكنها تشير إلى الفردة (0171021119ه1) أ كثر من إشارتها إلى (اذاهدهومعم) . أضف 
إلى هذا أن بعض الصوفية استعم ل كلة الْهُوبة بمعنى عالم الفيب المطلق » أو العالم المعقول الذى 


# أل هذا البحث فى ثلات محاضرات عدرسة اللغات الشسرقية بلندن سنة ١١57‏ » ثم نشسرته مطبعة 
جامعة كبردج سنة ١585‏ بعد أن أضاف المؤلف بعض التعليقات عليه . 


ه.ا ل 


نحتوى جميع المعقولات م نحتوى البذرة الشحرة . وكلة ثالثة هى « الذات » التى يستعملها 
التكامون للدلالة على الله نفسه محردا عن الصفات التى يتصف مها : 0 يفرقون بين 
الذات الإلهية من حيث فى » و بين الصفات التى تتصف بها الذات . لهذا لا تصلح كلة 
« الذات »© ترحجهة لكلمة باألهمهومءم » لأن هذه الأخيرة لا يلاحظ فى استعالها 
مثل هذه التفرقة . زد على ذلك أن كلة « الذات » قد تستعمل للدلالة على ذات أى شىء 
سواء أ كان شخصا أم لم يكن . وخلاصة القول أن الله قد وُصف فى المقائد الإسلامية بأنه 
فرد » وبأنه حالف للحوادث - أى أنه فرد لا شبيه له ولكنه لم بوصف بأى وصف 
يفهم منه المسلمون ما تفهمه يحن مى كلة 80 . ور بما ررجم السر فى ذلك إلى ناريج 
اللكزية فيا توليك فاحة إلى أن اد 3 بأن الاستممال الفلسنى لكلمة «هومهم فى 
اللغات الأورو بية الحديثة برجم إلى استعبال السكلمة اليونانية جق»ةمجن”'صرادفة للكلمة 
اللاتينية ::ه5مهم فى صياغة عقيدة التثليث المسيحية”"". ولسكن لا يلزم من هذا أن المسامين 
لم يعتقدوا فى إله مشخص على نحوما » لحرد أنه لا بوجد فى لغتهم الدينية كلة ترادف كلة 
المتصلة بالعقيدة المسيحية التى يتكرونا ٠‏ بل إننى على النقيض من ذلك أعتقد أن 
السامين قد تصوروا الله دانما تصورا ممشخصا بالممنى الذى يفهم عادة من هذه الكلمة » ولوأن 
تصورم للطبيعة الإلهية قد يبدو أحيانا بشكل لا يتفق مع ما يفهمه الغر يبون من كلة 
بواذلهههمعم . ولكن مأ الذى نعنيه بالضبط عند ما تنكم عن شخصية الله ؟ سأ كتنى هنا 
ذ كر رأى عالم معاصر فى هذه السألة وهو الأستاذ « وب » ططء20 .[ .© .© رطام 
بالتسليم برأيه معن قرفا لاغرض الذى أتوخاه اشول :قوب 6 إل اننا لضت الل 
بالشخصية إلا إذا تصورنا إمكان وجود صلات شخصية يبنه» من حيث هو معبود » و بين 
. الإنسان من حيث هو عايد . وإن هذه الصلات الشخصية عتنع وجودها إذا :ولغ فى جانب 
تعزيه المعبود 71 ولغ فى جانب لتشبمهه 06 

وهذا تعريف من السهل أن نتخذه نقطة البدء فى محث موضوعنا » ولو أننى لا أظن 

. العنى الحرفى للكلمة اليونانية « الموجود نحت » وامراد بذلك الجوهر المقوام الشىء‎ )١( 


)0 - 46 .م ا ة 0600 ,رططء/ا .0.01 . 


و١١‏ دا 


أنه ما يقتنم به علماء الكلام من امسلمين » لأن العقيدة الإسلامية تنص صراحة على أن 
الله تعالى مخالف تمام الخالفة للحوادث . ونحن نعل أن الصسّلات الشخصية بين المبد ور به 
ستحيل الكلام فيها من غير الاعتراف بتى + من لكيه الله 6 ومن خير أن تود كش اهن 
التجانس الحلق بين العابد والعبود . ومع كل هذا لا أعتقد أن هناك ما بمنم المسامين من 
النسلم بالأساس الذى وضعه الأستاذ « وب » لمعرفة ما إذا كانت الصلة بين العبد ور به 
صلة شخصية أم غير شخصية » لأن للسلمين أنفسهم قد استعماوا كاتى التشبيه والتغزبه فى عل 
الكلام . ولكن ريما لا يذهب كثير منهم معه إلى حد القول بأن الشخصية الإبطية تفقد 
معناها إذا بولغ فى نشبيه الله أو فى تنزيهه » حيث تصبح كل صلة شخصية ببنه و بين عبده 
متعذرة التصور . وليست الخال الدينية االخاصة التتى سعر فها صاحبها بصلة شخصية بر بطه 
لله قاصرة فى الإإسلام على الصوفية » كا أنها لييست قاصرة على الصوفية فى أى دين آخر» 
ولكنها لا تصل إلى غايتها من غير أن تنقلب إلى حال صوفية . وهذا هوالشأن عند السامين 
أ كثر منه عند المسيحيين . وإننى أرجو أن أ كون قد أوضحت الآن الناحية التى أريد أن 
أعال االشكلة منها . ولكنى لن أحاول فى معا+تى إياها فى الوقت الحاضرأ كثر من أن 
أشرحها شرحا تملا مهما يكن فيه من نقص . وسأعرض عليك الآن عرضا تاريخيا الطرق 
التى حاول بها بعض المسامين الصادقين فى إسلامهم أن يعبروا عن شوقهم إلى الله وحنينهم 
إل الاتطال. به اتمالا حصا و كف أغندا ذللف النون + 

انخذ التصوف لنفسه أصولا مرخ القران والسنة » وكان شأنه فى ذلك شأن كل حركة 
دينية فى الإسلام . فلا يمكن فهمه على حقيقته إلا بدراسته فى مصادره الأولى » ثم فيا بلى تلك 
من المصادر . ولكن الناحية اللخاصة التى نعنى ببحثها فى موضوعنا - وهى ناحية الشخصية 
الإلمية ‏ ترجم بنا إلى النى ( صلم ) الذى ابندأت به فكرة الشخصية الإلمية فى 
اللإسلام » والذى كانت شخصيته هو نفسه فى القرون الوسعلى موضع حب صوق أشبه بذلك 
الذىشعر به اأسيحيون نحو شخصية المسيح . فيجدر بنا إذن أن نتحدث قليلا عن الصلة التى 
كانت يي مك ويه وسأحدث إليك فى المحاضرة الثالثة عن فكرة المسامين عن شخصية 
عمد بعد انتشارالإسلام خارج حدود الجز يرة العر بية » و بلوغه مبلغ الديانات العالمية الكبرى . 
وسأذ كرلك أيضا كيف تغيرت هذه الفسكرة تغيرا جوهريا عم كانتعليه فى زمن الصحابة . 


حد | اسه 


سأسم مبدئيا بصدق محمد فى دعواه » و يحقيقة نبوته ؛ وهى مسألة طالما شك فها الناس 
أو أنكروها . وحجتىفى ذلك أولا أنها من المسائل التى أجمع عليها السلمون ؛ وثانيا لأنتى 
أعتقد أن أى فرد مخالف هذا الرأى يعحز عن أن يفسر نشأة الإسلام وتار يخه الأول ٠‏ نم 

من السهل أن نر نقبين الوقف التناقض الذى وقع فيه الرسول يعوا أن ما أتزل عليه كان 
وسا من الساامة “رالا تقر فيه وأنه لم يكن إلا واسطة فى نقل هذا الوحى إلى الناس » 
يننا اقتتضت الأحداث والظروف التى أحاطت به أن يكون ذلك الوجى من المرونة محيث 
يف بمطالبه وحاجاته . فلوكان ممد دعي » لق لنا أن تتعحب من قصر نظره . ولوكان 
صادقا » لح لنا أن نعترف بقصر باعه فى النبوة . ولو أنه وقف مم ٠‏ الله كم وقف أنبياء 
بنى إسرائيل ‏ أى أو أنه وقف من اللّه موقف حب وود - أ كان يخطر بباله أن القران 
حرفه كلام الله » وأنه ل يكن له من الأمى إلا أن يستمع إلى جبريل يليه عليه ؟ يقول 
الأستاذ له وب » الذى أخذت بتعريفه للشخصية : « إن الإسلام بميل إلى تصوير العلاقة 
الشخصية بين الله والإنسان بصورة العلاقة بين السيد الذى لا مرد لأمره و بين عبده » ( 
ولكن هذا وصف يصدق على القرآن أ كثر من صدقه على الإسلام بوجه عام . على أنه 
لايفسر لنا سر حماسة عمد لدعوته . ولا يسع القارى' السور الكية القصيرة التى نجدونهاى 
آخر القران الرغم من أسبقيتها فى زمن الزول - أقول لا يسم القارى” لهذه السور إلا أن 
قير أن الففول كان فى ده طول دوتو ومن الاتمبال ويد أ أنة كان ين 
بعد أن مرت به فترة من الثم والنزاع الباطنى » لا أن روحا خبيئة قد حلت به » بل أنه 
استولى عليه روح لله الذى اختصه بعنايته كا اختص الأنبياء السابقين من قبله لينذروا 
قومهم من عذاب يوم عظي . يقول الله ( تعالى ) « كلا إذا دكت الأرض دكا دكا واه 
ر بك والملك صفا صفا » وجىء نومئذ جهن بومئذ يتذكر الانسان وألى له الذكوى97؟ » 
( سورة اف وام ادو هذا مي كر كك قرو لقنا نفس الرسول 
فى أعماقها » وكيف أزاحت من تلك النف سكل عقبة ؛ وجعلت مدا بولى وجهه شطر ر به 
الذى يقول : « ادعوتى أستجب لك » ( سورة الؤمنين 55 ) . وهكذا كان يولى السامون 


(1) أوافق سنوك هرجرونيه وأندريه ( فى كتاب شخصية عمد ص م - )٠١‏ فى قولما إن 
السبب الذى دفم عحمد فى طريق النبوة كان يقينه بقرب بوم القيامة . 


د 1د هد 


وجوههم شطر ربهم مباشرة . والناظر فى القرآن يتبين أن عمدا يتكلم بلسان النى الذى 
لا يعنيه أن يأتى كلامه خاليا من التناقض امنطق » وهو يتكلم بصوتين : كل منهما صارخ 
وإن كان أحدما أعلى من الآخر وأ كثر تكرارا . فبالصوت الأول يجهر بأن الله 
ملك فستوغل عرشة © :واقق بالمرضاد لعبادة © يسذت من يشاء ويقفر ان تيد + عحق 
اللكفار والفجار و يعفو عن المؤمنين الذين يعملون الصالحات . و بالصوت الثانى يعلن أن الله 
هوالحق وأن هعون من دونه هو الباطال » ( سورة الحج > »2)5٠‏ وأن كل شىء 
هالك إلا وجهه ( القصص 48 ) » وأن كل من على الأرض فان ولا يبق غير وجه الله 
( الرحن - 4 ) + وأن الله هو نور السموات والأرض ( النور هس ) + وأنه أقرب إلى 
الأنسان فى مخين ل الزود :( 43 ) 2 وانهها يكون من جوى ثلاثة إلا هو رابعهم » 
ولا خسة إلاه وسادسهم ولا أدنى من ذلك ولا أ كثر إلاهو معهم ( الحادلة 7) الى . الح . 
أل سكل أولئك من العبارات التى لا تكل ألسنة الصوفية عن ترديدها » لأنهسم نظروا 
إلى الله قب لكل شىء و بعدكل شىء؛ نظرتهم إلى المبوب بالذات . أما الرسول فق دأحب الله 
هذا الحب أيضا » وإن امتزج حبه بشىء من الرهبة واللكوف من اللّه . وقد وصف الله نفسه 
فى سورة البروج - وم من السور المكية ‏ بأنه « الودود » » كا وصف نفسه فى كثير 
من الآيات القرا نية الأخرى بأنه يحب المتقين » وبحب الصابرين ويحب المتطهر ين وغير 
ذلك . أما حب الإنسان لله فقد ورد ذ كره فى القرآن ثلاث مرات فقط » تعنينا منبا واحدة 
وعى قوله : «قل إن كتم يحبون الله فاتبعوق يحببك الله ويغفر لك ذنوبكم واللّه غفور 
رحم ٠ل‏ عا )»ون لأ لام االكة الى و دفي من 
ريه » وثانيا لأهميتها التى ستظهر عند ما نبحث فى مكانته فى عل الكلام الإسلانى . 
آنة أخرى يقول : « قل أطيعوا الله والزسول » ( آل عمران 0 
رون كات عبن القن يرل قي لمن شان اضر رسن أراق از ايل د 
٠‏ ) »5 يقول أيضا : « إن الأب نفسه حبك لأنم قد أجبتمونى » ( إنجيل بوحنا 
و7؟) . ومهما يكن من أحر » فإن فى القرآن الشثىء الكثير مما يصلح أن يكون أساسا 
حقيقيا للتصوف الإسلامى : أو بعبارة أخرى إن صلة مد بالّه كانت ا صبغة صوفية على 
الرغم من أمها لم تكن صلة قرب محض » أو إلف محض . وأعنى بقولى « إنها كان لها صبغة 


- 


ضوفة 6 أن الرسول كان فى حالة حضور مع الله وأنه كان «درك ذلك من نفسه إدرا كا 
مباشرا .. وهذا هو التدن ق إحدئ حالاته وأعمقها :وق أ كثرما يكون حيو ية . واإتق 
على يقين من أنه لولا ذلك لما مجح ممد فى تأسيسه الإسلام . . 
ولا توفى رسول الله وفتح المسامون فارس وسوريا ومصر » اتصلوا هنالك بديانات قدعة 
مختلف عن دينهم » و بفاسفات ومذاهب لاهويتة ل تلبث العقيدة الإسلامية البسيطة أن 
غراك اندها يق تاها ولس نالسر أن نتيق الراغذه اشقانات الأهتنة فى كل 
منحى من مناحى التفكير الإسلائى . وليس وضوحها فى عل الكلام الإسلاتى وف الفقه 
بأقل منه فى الزهد والتصوف . ولسكن لا جدال فى أن الأساس الأول الذى قام عليه البناء 
كله كان القران والحديث . وقد استّغلَ الحديث بصفة خاصة فى تسكو بن المذاهب الدينية» 
أنه اوري التيز نعل المليق اث يوز ماشاءو نودم 5 بد الاح ودف بوطنها 
أحاب المذاهب والفرق على لسان الرسول لءؤ يدوا بها مذاهيهم ؛ بل إن هذا الانتحال فى 
الحديث لم تخل منه أقوال الأوائل من مؤسسى الفزق الإسلامية . والصوفية ليسوا فرقة من 
فرق المسامين » ولكنهم هم الآخرون وَضمُوا عدا كيرا من هذه الأحاديث المنشحلة ليق دوا 
بها دعواهم فى أن التصوف ليس ف المقيقة إلا العم الباطن الذى ورُوه عن النبى 
م وأقدم نوع من أنواع التصوف الإاسلا ىكان تصوف زهد روبج اا تعيوف تلن 
ونظر :"وقد استضات كلة ١‏ الصوق © أول ما استعملت فى د الأدبية امها لطائفة 
معينة من الزهاد ثم الذين سماهم الخافل 9 الغنوفنة مق النسالكة ع" ب ولكن جركة لتقل 
قد عمت وانتشرت فى كل مكان عند ما ظهر فى القرن الثانى ال محرى الميل إلى >انبة الدنيا 
والحرب منها » فان ١‏ لاا سن رجال المسامين ونسائهم اعمزلوا الناس إلى حياة دينية هادئة » 
إماة رادى أو مع فر قليل م نأا مهم ء 1 ا اليقين من عذاب الآخرة وأهوال 
بوم القيامة ل وكفروا ع نكل خالفة للشرع مهما صغرت بمختاف 
أبالسس القى به 5 م اصطنعوا أساليب الذ كر والتوكل اعتّادا على ما ورد فى القران 
ن الآيات التى تدءو إلى ذ كر الله والتوكل عليه . ولكن لا شك فى أنهم تعلموا الكثير 


. ١١8 س‎ ١ الحاحظ فى البيان والتبيين ج‎ )١( 
)م١‎ 


جاع ١1‏ جد 


من ذلك من زهاد المسيحيين . وقد كان « الذكر » فى أول الأعى نوعاً من التأمل مصحوبا 
بترديد بعض الكلرات مثل : اللّه الله أو سبحان الله سبحان الله أو نحو ذلك . أما « التوكل » 
على الله ققد أخة به بعضهم نفسه إلى حد أنهم تجردوا عن كل عمل للم فيه إرادة » وامتنموا 
حتى عن السعى طلبا للرزق 4 وءعن تعاطى الدواء . و يبالغوا عند ما وصفوأ أنفسهم فى مقام 
التوكل بأ: نه مكالميت فى أبدى الغاسل الذى يعده لدفنه . نعم قد ينقلب هذا النوع من النسك 
مظهرا من مظاهه الرياء » أو قد يئول إلى عبادة باللسان دون القلب » ولكن الكثير بن من 
زهاد المسامين لم يعتبروا الزهد موعة من القواعد والطفوس سب » بل اعتبروه حقيقة من 
الحقائق وشعروا به شعورهم باالهوف من الله : ذلك الشعور الذى دفعهم إلى الزهد . 
قال الحسن البصرى وقد ذ كر فى مجلسه أن رجلا خوج من انسار بعد ألف عام : 
«ليتنى ذلك الرجل”'*». وإذا كان اللهوف من الأسس التى انبنت علها تلك الديانة العاطفية » 
فإن الحب أيضا كان من دعامها . فانه لما أخذ أثر الأفكار الهلينية بزداد فى الزهد الإسلانى 
تحول الزهد من زهد ساذج بسيط إلى زهد صوق ؟ ولم يصبح الزهد وسيلة إلى الخلاص من 
عذاب الآخرة » بل أصبح أيضا أساوبا من ا لح و رن ا 
استعداداً لمر فة الله وحبه والاتصال به . وقد رأينا كيف أشار القرآنٌ إلى محبة الله للإنسان 
ومحبة الانسان لله » وإنكانت نغمة الآيات القرائية التى وردت فها الإشارة إلى تلك الحبة 
لاتدل على أن الصوفية استمدوا فكرتهم عن الحب الإلمى من القرآن . وقد ظهرت نزعة 
الحب الإالىى هله فى التصوف الإسلاتى 6 القرن الثاى ٠.‏ ققل روى عن رابعة العدووبة الزاهدة 
كات تتوسل إلى الله 0 2 ار جما دم 0 0 
2 

الح لسر 1 ا 9 
يقول للا كته : منهذا ؟ فيقوا نْ: أن تأعل يارب : فيقولهذا معروف الكرخى : سكر من 
حبى فلا يفيق إلا بلقانى”'“ . وما يدل على معرفة معروف السكرخى عزلته من الله وقر به منه 


)00 قوت القلوب ج "؟ ص ١*7‏ س 4 . 

و6 مترجم عن لذ كرة الأولياء ب ١‏ ص ”لاس ه . 

(؟) مترجم عن تذكرة الأولياء ج ١‏ ص ؟*7؟ س 3١١5‏ . 

(4:) رسالة القشيرى طبعة مصر سنة ١*٠‏ س ه ص 7 من أسفل . 


اهة](1. 


قوله صرة لسرى السقطى : «إذا كانت لكحاحة إلى الله قم عليه بى6”'". وكان ذو التون 
الصرى ا 0 الحبة الالمية سر من أسرار الله يحب ألا يذاع بين 
العامة . قال بعضهم : كنا عند ذى ا 5206 
هذه النالة 0 تسمعها النفوس فتدع”) . وذو النون هذا هو الذى خط بالتصوف خطوة 
هامة عند ما فركق بين معرفة الصوف بالله 0-5 باللّه عن طريق العقل والبرهان » وقرن 
المعرفة الأولى بالحبة » وفى هذا يقول : 

«إن المعرفة الحقيقية باللّه بيست العلّ كر انقه القن رامن حا اللأمتوق تفساء 6 نا 
ليست من علوم البرهان والنظر التى هى علوم الحكاء والمتكلمين والبلغاء ؛ ولكنها معرفة 
صفات الوحدانية التى لأولياء الله خاصة » لأنهم ثم الذين يشاهدون الله بقاومهم » فيكشف 
لم ما لا يكشفه لغيرمم مم عباف 7غ 


صو يقول : « المعرفة الحقيقية بالل هى تك ينير الله قلبك بنور المعرفة االخالص » - 
"لشيس ان رك الا نورها ح ولذا ٠‏ كانت غير العيد ف فى اله عل قدن مدر قهنه 26 
لأنه بمقدار قرب العين من الشمس يكون جَوْر الشمس لا ( كا يقول الشارح ) . فلا يزال 
العبد يتقرب من الحق,حتى يفنى فيه . 

« والعارفون بلله فَأنونَ عن أنفسهم » لا َم لهم بذواتهم » وإها قوامهم من حيث 
ذواتهم بالله . فهم يتحركون بحركة الله » و ينطقون عن الله بما حجر به على ألسنتهم » و ينظرون 
بنور الله فى أبصارمم . وقد ذكر النى عليه السلام هذه الصفات فى الحديث القدسى الذى 
0 لله 7 « لا نزال العبد يتقرب إلى بالنوافل حتى أنخلة » فاذا أحبيته كنت ممه 


الذى يسمع به » و بصره الذى يبصر به ؛ ولسانه الذى يتكلم به » ويده الى يبطش بها » . 


من هذه العسارات ردن أمكاها شين 3 ا ما السميه الصوفية )2 معرقة ) الشية 
ما سمي ف عرف الهيلينيين 0 عنوص 1061 ؛ وهو وع من الذوق لا دخل للعمل 
فيه » وشهود للحق فى القلب الذى استضاء بنور الله . ثم إن المعرفة تتضمن فوق ذلك فناء 


)5( رسالة القشيرى ص ١48‏ اس ١5‏ . 
(؟) مترجم عن تذكرة الأولياء ج ١‏ ص ١١7‏ س ”# وما يليه . 


سد اج 


إئنة اليد ذغاي صثاك النقز ذاغنة واليقاءبضفاك اله وكل هذفن قل اله تنقسنه: 
وكا قال القديس بلص للحلاطيين الذين تنصروا على بدبه « الآن وقد عرقم الله » 
أو بالا خرن عرف لله زنفه 4 كذلكة بشت الميوق كل معرفة بان إلى أن لقي 
لأن اله تعالى هو الذى برفم عن العارف به حجاب الغيرية والاثنينية حيث يصبح العارف 
عين المعروف . ولا يقصد الصوفية إلا هذا العنى عند ما سَكلمون عن معرفة الأحدية 
الالهية . وهذا هو « التوحيد » الذ ىكان يعلُّه الجنيد البغدادى ( المتوفى سنة 907؟ ه ) من 
ورا او 7 

وقد نبت فكرتنا الحديثة عن « الشخصية الالهية » من عقيدة التثليث المسيحية التّى 
تقرر وجود علاقات « شخصية » فى طبيعة الله » وإ ن كانت لا تصور الذات الاطية نفسها 
بصورة شخصية . ولعل الكثير بن منا يوافقون الأستاذ « وب » فيا ذهب إليه من أن 
الكشة السبحية قناتخذت دن شخصية تأر نخية معبوذا لحا» وأن السيحة من أجل هذا 
كانت أقدر من غيرها على :- 

« أن محتفظ لنفسها بالطابم الخاص الذى يصح أن نسميه طابع « الديانة الشخصية » 
ين غارغالفة أو اسرافه توق ق 27 حتفن مفيودهاءبوانها تهت ذلك العيوة:بضفات 
مشخصة حخيث لا نجرده أو قطي عمزل عن عابديه إلى الحد الذى تنقطع معه صلاات 
الو القن 7 

والذبن ذهبون إلى هذا الرأى يجدون ما يؤيده فى تاريح الإسلام » فإن عقيدة التوحيد 
الاسلائةج كا سأ ين ذالقه فى المناقرة الثالئة بقن فيلك تق الاضور التاأخرة فيا 
واسعا يتفق مع تطور الشعور الدينى عند المسامين ؛» وظهرت فبها فكرة جديدة هى فكرة 
« الكلمة الإلهية » المشخصة فى الصورة الحمدية . وسنرى أن المسامينكادوا يعتبرون هذه 
9 الكلية ا وان سلرقة واخذة ويا درس هذه الشيحة الترعة النقيدة انوعد الأسلاسة 
فيا بعد . أما الآن فيكفينى أن أبين كيف كوّن أهل السنة من المسامين عقيدتهم 

ف التران وَصنة ل تعالى :التو الطلق + ولكن كه يما وضفة بضفاك التفلية.: 

فالله النزه انق ل كثل قد ا ون و سي ايه 5 وبكرة 


0 راجع أقوال الجنيد فى التوحيد فى رسالة القشيرى ص 0؟١‏ : قارن كتاب اللمع للسراج ص58 . 
6 الله والشخصية ( بالإتجليز 0 5 الأسعاذ وب ص لم . 


بيا١١ا‏ سس 


إلى غير ذلك من صفات النشبيه .من أخل هذا وقعت الخيرة ى:ضفوف السلمين وتضاربت 
أقوالهم ف تأويل :هذه العا © هو معروف فى عل الكلام . ونا كان من الضر ورى أن 
تتشكل عتينة أخذها اللوة :»ات الأسن إل :ها وصفه الاتتعاذ ما كدونالد فى مقال 
فم له فى قوله : « قضت ظروف لفن ددا عقيدتهم بتوحيد اله توحيدا مطلما 
ظاهرا و باطنا » وأن يكون مظهر هذا التوحيد قوم بالارادة الإلمية المطلقة ..٠‏ ولا كان 
من المستحيل على اله أن تَحْدَثٌ فى ذاه تغير مرما كان نوعه » استحال عليه أن بوصف 
بالحب والسكره » أو الثفقة أو الألم أوما شا كل ذلك » لأن هذه أحوال حدث انفمالا 
وتغيرا فى ذات من يشعر بها . فاذا فعل فإنما يفعل لاعن غرض أو باعث » وإنما يصدر عنه 
الفعل لأن إرادته تتعلق بالفعل »© . 

أما الطبيعة الإلمية فإننا لا نستطيع أن نستخلص عنها صورة واضحة من الأوصاف الى 
وف أنثه با فيه فى اقران :فصتت شه يله بأنه الرحمن الرحيي » ولكن رحمته 
ليست صفة مساوية لأبة صفة إنسانية نعرفها » وإلا كان الله محلا لصفات الحدثات . ثم 
هو يصف نفسه بأنه خالقنا وخالق أفعالنا من غير وساطة » وأنه الفاعل لكل شىء » وأنه 
بعل عرو رامين من يريد » وأنه يخلق الشر فى هذا والمير فى ذلك ». ويخلق العلم فى 
فلان والجهل فى فلان » وأنه بريد كل شىء ويهيمن على كل شىء بإرادته وقدرته حتى 
ما مختلج فى الصدور وما مخطر بالبال . 

ولكن العقيدة لحسن الحظ ليست هى الدين . وال التدين الورع لا ستل قلبه بالإله 
الذى تصوره المقائد » بل نحله من قلبه فى الحل الثانى » و إن كانت فكرة إله العقائد حاضرة 
فى قلبه على الدوام » بل قد تتحك فى نفسه فى بعض الأحيان-؟ يقولالأستاذ ما كدونالد- 
وستولى سلطانبها عليه استيلاء تاما . 

أما الصوفية فقسد اعتبروا التوحيد من الأمور التى لا.يقوى العقل على إدراكها » 
وعدُوه سرا من الأسرار التى يكشف الله معانيها لمن يشاء من عباده ويحليها هم فى بعض 
أحواهم بموقفررأ ها أن الفموف النكم فلك عنة ةا ونم سبع في كلينه أن بلق عن 
نفسه فى محبته لنّه ومعرفته به ٠‏ كذلك الموحٌّد » جب عليه أن يفنى عن نفسه فى الوحدة الإلمية 
اراد يفل لاد التوحيد ويدركه إدراكا تاما . وقد عرف التوحيد بأنه « بحقق 


العبد بصفات الالهية بفنائه عن صفات البشربة يحيث تكون آخر حاله ما كان عليه فى أول 
عل و كرف 6 ان ران نكي 

فلما تعارضت العقيدة الإسلامية ااقائلة بتزيه الله تعزيها مطلقاء مع الفسكرة الدينية » 
الجدددة اله ار الع لخر 0 »؛ بل من حبث هو معبود ف 
ويعرف » لم يكن بدا فر أن تؤدق لك اققيدة تح نما أصانيا من التبدو نوبت إلى 
الكلام فى الاتصال الصوفى بين الإنسان واللّه . أما البعد اللانباتى بين الإنسان والله 
فلا محوه إلا الله تفسه ؛ لأنه لا طاقة للإنسان بعبور هذه الهوة السحيقة . ولا بد أن تَعيرَ 
الإرادة الإلهية التى لا حد لما . وهذه الفكرة فى الأساس الذى يستند إليه الصوفية فى 





نظريتهم فى الوجد الصوفى الذى يعتبرونه الغابة من طريقهم » وف الرياضات التى يأخذون 
بها أنفسهم لتحقيق هذا الوجد . 

وكيف لا يفنى الصوفى عن نفسه الواعية وتنمجى ثاره وقد نجلى الحق له فى سائى عظمته » 
وانكشف له جماله اتكشاف لغحة البرق» وشعر بالقرب منه شعورا يعحز اللسان عن وصفه ؟ 
لقنن القرورى أ نتفي كل تترقةييق القاعو والقرودء لأن اناق فى :هذا لاه هو 
كل شىء ؛ وكل ما عداه عدم يحض ؟ . 

واعلكم ند كرون أننا ذكنا أن « شخصة » الله متوقفة على وحود علاقات شخصية 
بينه و بين عبده » وعلى أن هذه العلاقات الشخصية لا تتفق مع اقول بوبه الله تن مبامطلقا » 
ولا القول بتشببه نشبباً مطلقا . ولكنا كثيرا ما ثرى هذين القولين مجتمعين فى التصوف 
فى الدور المبكر الذى تكلم فيه . فالحلاج الذى قال عن نفسه « أن الحق » يةرر فى صراحة 
تنز به الحمق عن صفات الحدثات » و يقول بوجوب القييز بين المالق والللوق . وليس من 
شكق أن الفناء الصوق 2ت أى فناء العبد عن شعوره بنفسه -- يتفق مع الاعتقاد بالشخصية 
الإلية آنه يصلح أن شخد أساسا للقول بوحدة لوجود ؛ إذا نظرّ| إليه على أنه غابه فى 
ذاته : أى إذا نظر إليه على أنه وع من « الترقانأ » ينمحى فيه اتمحاء ناما وثم (الاسان 1 
له وحودا حقيقيا خاصا به . ولاك الس اه قد تصوروا الفناء على هذا 
النحو . ولك للفناء عند متصوفة | : المسامين ناحيتين : ناحية سالبة » ومىالتى تكلم فم فا فى 


هوا 






القرن الثالث 6 0 التصوف الفارسى العروف ؛ وناحية موجبة » وي _. 
التى تكل ف فهاأ لو سعديك اللخرار و: م فبها من بعذه الصوفية التمسكون. باه الشرع . وأعنى 
بالجانب-الإحيابى من الفناء ما يسميه الصوفية «بالبقاء» . فكأن الغاية الصوفية عندم ليست 

الفناء عن النفس وأوضافا 6 بن ل البقاء لله وأوصافه . وقد ذهب بعص بعض النفاد إل أن الفناء 
لا اليقاء - هو النهاية المنطقية لاحماة الصوفية : أى أذ الغاية من الطريق الصوفى هى 
حالة السكرء لا حالة 1 اللكرع لآن الضوق فخنالة الفيجو نعود إلى الناسن وقد 
8 التقاة أ ١‏ اختلقه د 7 به ببن الناس يمظهر المسلمين الصادقين فى 

1 . 1 002 

إسلامهم . ولسكن التصوف الإإسلامى ينتمى إلى | لإسلام م ينتمى التصوف السيحى إلى 
المسيحية . ولا يسم الباحث فنه إلى أن يلاحظ العاطفة الدينية العميقة التى بشعر مها كثير 
من الصوفية ويطلبون بها إشباعا لنفوسهم » لا بإنكار وجودهم ووجودها -- ا هو الال فى 
الفناء ‏ بل باثبات هذا الوجود » والشعور بأن هذه العاطفة حية قوية فعالة . ولكن حياتها 
وحركتها فى الإرادة الإلهية القدعة النافذة الأثر فى كل شىء . وتترجم هذه العاطفة عن نفسها 


عاذ بلح المت افى :فى أقوض اتاليى الف ةعبرا عى الفزلات الس 


1 أشرنا من قبل إلى أن حالة الوحد أو الفناء الصوفى تتضون أصرين متناقضين : 
الأول تنز به الله عن جميع صفات الخلق » والثاتى الشعور بأن وجوده سار متغلغل فى جميع 
اللخلق . وكل من هذين الطرفين يؤدى إلى القول بوحدة الوجود من طريق يخالف طريق 
الآ خر . فان القول بوحدة الوجود فى التصوف الاإسلائى برجم إلى عاملين : الأول شعور. 
الصو فى حال وحده ,أنه متحدّى بالوحدة الوحودية مع الحق . والثالى فهمه التيزيه » حسما 
عركفه المتكلمون» فَهْما أ دى به إلى القول بأن الإرادة الإلهية المطلقة هى وحدها العلة فى وحود 
كل شىء فى العام عله لاز رقة كاد لقيو فيه تبون مملون من الإسلام مذهيا فى 
وحذة الوجود : وإ نكان التصوف يمتاز عن مذاهب الكلام فى أنه أ وس م المجال اوجود 
علاقات شخصية بين العبد ور به . وربما شغلت رسوم الشريعة والعقائد المقررة السلم عن 


. 1١ 5ع ع ضناااء)5:ة123 و5امتقطء كنك[ [2 رمش اسانة11‎ 53125, 2. 93. )١( 


اء؟ سس 


الوضول إل تمقاء الثرفن م الله..ولتكن القيوف الذق حنفل يذه التزلة واقك بتعييت ستيدية 
وشريعته إذا أراد » ونرى فيهما بعض مظاهى المقيقة التى كشفها أله له فى قلبه . 

وبأخاول الأن أن أوضح المسائل التى أثرتها ببعض أماة لعمر بن الفارض : الصوق 
العربى التوفى فى أوائل القرن السابع المجرى .كانت ولادة ابن الفارض بالقاهرة 7ه حت 
سنة 117 » ووفاته سباء > ح سنة 1١6‏ » ففصل بينه و بين الصوفية الذين نحدثت اليك 
6 نلاثة قروق عداتع: فق أثنائ.ا أمو ركان ل اهار ها فى تطون:الأفكار الضوقة وبق مكأنة 
التتصوف نفسه فى الإسلام . وسأعود إلى هذه المسألة فى محاضرتى التالية التى سأشير فيها إلى 
نظربة الخلاج وبين نيالك الثو ال دتؤات الفاركن فزاى أل لقت العتوف :هر :. 
هذين . وقد خلف لنا الحسن ٠‏ الحظ أثرا فر ددا فى باه هو «التائية الكبرى» التى وصف فبها 
معراحه الروجى نظا . وهى شمهة « مع راج حاج «( الث ألئة ا ووع نومع وورأموازط ح) 
(مةتزهنا8 رط » و إنكانت عل النقيض تماماً من كتاب ينيان فى أساومها » لأنها مصوغة 
فى قالب شعرى رمرى دقيق بديع . 

ابن الفارض فى هذه القصيدة بلسان الصوفى الذى وصل إلى مقّام « الانحاد » » 

ونخاطب فى أواثلها أحد أحانه فيذ كر عهده الأول بالحب الإلمى » وما عاناه فيه من شدائد 
وعقبات لقصوره عن درجة الكال » و يشرح كيفية سعيه إلى تفريح الهم عن نفسه يبه ذلك 
الى إلى ارون 5 60 

وم 0 حالم تكبونا” يا لاطارامه ين فين ين 

ويحسن إظهار التبحاد للعدى2 ويقبح غير العجز عند الأحبة 

وعتيق: اسكواف» .عدن اتبصرى. .بول أأقلكه للافداء.. عاق الاقكر”؟ 

وعقبى اصطبارى فى هواك حميدة عليك ولكن عنك غير حميدة9" 

وما حل بى من محنة فهو منحة 2 وقد سَلَتْ من حل عَقَدٍ عزيتى 

)١١‏ التائية الكبرى : الأبيات ؟؛ د وه. 

١؟)‏ شكا إليه فأشكاه : أى أزال شكواه فأرضاه ( العرب ) 

(؟) أى وعاقبة حى لك ميدة إذا تحملت الأذى الذى يصيبتى من جراء ذلك الب . أما إذا ملت 


صبرى ويعدى عنك ف(العاقة غير حميدة ٠‏ وتقدير البيت : وعقى اصطبارى عايك فى هواك جيدة ولكن 
عقى اصطبارى عنك غير حميدة ( المعرب ) 


ل د 
ع 2 6 
كلها افق فى لل فنك إذ1: يدا" < مضلة له كرف مكان..شكيقن 
مَ' » وتباريح الصبابة إن عدت على من النماء فى الحب عدت" 
ومنك شقالى : بل بلانى مدّة وفيك لباس البؤس أسبغ نشي 


وس . يتحرش بالجال إلى الردى رأى نفسه من نفس العيش كن 


ونفس ترى فى الحب أن لتر نا مى 7 ام للصباية صرت 
بعد ذلك يوكد لحبو به أن حبه ثابت لا يتغير على مس الأيام فيقول : 
رارع كر اق انق لماعل" مالك فرق انصق ناا كلت 
ا 03 5 
ولو أبمدت بالصد ولهجر والقلى وقطم الها معن حلق قات 
نقد جه نو لحن كال كدعييد ٠.‏ عون لك معنف ار 7 
ثم يشير إلى الأبة القرآئية التى تقول « و إِذ أخذ ر بك من بنى آذم من ظهورم ذريتهم 
وأشهدم على أنفسهم لبيك برب ؟ قالوا بلى » - وفى الآبة التى يسميها الصوفية « آنة 
العهد » لأن الله تعالى قد صرح فها - فى زعمهم ل أنه أخذ على بنى أدم عهد الحبة بينه 
وبينهم . و يقول ابن الفارض إنه أخذ ذلك العهد قبل أن تتلبس نفسه بطينة جسده » و إنه 
لم يحنث بذلك العهد أبدا . م يقسم أغاظ القسم بصفات جمال الحبوب وحلاله أنه يقول فى 
1 م مخامه ينا 20 و 
وبحم عهد لم مخامره ب يِل سخ وهو خب 
وأفذك ميئاق الولا حيث : أبن عظهر لبس النفس فى فىء روج 600 
)١(‏ أى إن سطا على الحب بالامه » عددت ذلك نعمة من نعسك . وتقدير الكلام : إن عدت تباريع 
الصبابة على » عدت هذه التباررخ من النعماء ء فى الحب ( المعرب ) 
9 اومن كرض لأشطار الال مرق به ردت مق العن التفس إل الوث دوق البيت 
6 ترى الأولى من الرأى » والثانية من الرؤية :والعناء العا أئ التسن القدين: ..'والدى تفي 
تعتقد أنها لا ثرى عناء فى الحب تصد عنه وعنع إذا ما تعرضت له ( المعرب ) 
(4) التائية الكبرى : الأبيات 5 - 54. 
(2:١‏ الألية القسم : أى أة قسم لك بالعهد اتج الوثوق به الذى ألخذته عل ( يشير إلى آة العهد ) » 


وقوا ]علط ب ويك أل ول شالف 2 1 د الور الوا لل 
)3 حيث 1 أبن أل : أى حيث لم تظهر نفسى فى صورة ذلك الخيال الطينى المسمى جسدا ( المعرب ) . 
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لأنت شمتى قلى وفغابة بغيتقى وأقصى مرادى واختيارى وخيرق 

ثم يجيبه الحبوب بأن دعواه الحب محض ادعاء ورياء » وأن رؤيته الحبوب ليس إلا 
رؤيته لنفسه » وحبه إياه ليس إلا حبه لتفسه » وأن الحب اللخالص ليس إلا الفناء فى الحبوب . 
يقول ابوب : 

عيف غزاكء. أيق ا لكن انفده بوإقاك نوضفا. ركه :دلق 

فم َبوَتى مالم تسكن ف فاتيا ول تفن مالم نَجْتَل فيك صورتى 


موالل إن قن ١:‏ شد ماري ".فى اللو فاخ يداد ويف 0 

وفى رده على الحبوب يحتج بأز. الموت أعن أمانيه » ويتضرع إليه أن إسعفه به مهما 
كان فيه من الألم : 

فقلت لما روحى لديك وقبضها إليك ومن لى أن تكون بقبضى ؟9© 

وف 1 'بالقاق: الزفاة. عق المستوف. موقا الوق حتاو عا ا 

وماذا عسى عنى يقال سوى قضى 6 فلان هوّى ؟ من لى بذا وهو بغيتى ؟ 

يتبين لك م نكل هذا النغمة الشخصية ف ىكل ما يقوله الشاعر الصوفى . ومع هذا 
ليس هنالك شعور حقيق بالقرب من محبوبه » فإن محبوبه ( الذات الإلهية ) لا يزال ميزها 
متعاليا عليه » ولا بزال الاتصال به بعيدا عن متناوله مادام يشعر أن له ذانا مستقلة ووجودا 
خاصا به . ذلا سبيل إلى الاتصال بالحبوب سوى الفناء عن النفس والبقاء به 

إذااعا العات: وكرام ديقو “دقى«السية والشلناء درفي أحلت 

افتزقه 4 اواناتي أتلفع عرف هيا . .رقت #زورق: ابلك نيفاف: أبلث 

وهو يصف الفناء بأنه الحال التى تتجرد فيها النفس عن رغباتها وميوها وبواعتها » 
حسث تتعطل إرادتها وتموت . فإذا مانت الإرادة أصبحت النفس طوع الإرادة الإلهية 

.٠١؟هوم التائية الكيزى :.الأيات‎ )١( 

(؟) أى فقلت لما إن روحى بين يديك » وقبضها موكول إليك . وكيف يتنى أن تكون هذه 
الروح ملكا لى ؟ ( المعرب ) 


(؟) أى ولست أنا بالمبغض الموت فى الحب ء بل دأبى وعادنى أن أفى بوعدى أن أموت من أجلك . 
وغير ذلك مخالف لطبيعق ( الءعرب ) . 


- 


نحركبا كيف تشاء : وهذا هو حب الله لها » ولكن الحب والحبوب شىء واحد هو 
وض القن وباط الآ النفيق: الى قتيكوب ومكذا علا الناند. والميود: + بوالثايق 
والعشوق متحدين فى شخصية واحدة : 

كلانا مُصَلَ واحد ساجد إلى . حقيقته باجم فى كل سجدة 

وما كان لى ل سواى وم تك فلا اورف ما كل 0 

ويذكر ابن الفارض ثلاث أحوال للنفس فى معراجها الروجى يصح أن نصف الأولى 
منها بأنها عادية طبيعية » والثانية بأنها غير عادية وغير طبيعية » والثالثة بأنهبا فوق العادة 
وفوق الطبنطة ٠‏ .والآول هن غالة امور أو الوعى التى يتمتع بها الناس جميعا أثناء يقظتهم . 
وهذه متعددة النواحى » متنقلة بين موذوعاتها . وه التى يطاق علبها الصوفةة جاه حاله الصمخوة: 
والثانية ى فقدان ذلك الوعى أثناء الوحد الصوفى ومى المسماة حالة السكر . :و ٠‏ والثالثة حالة 
وعى ثان يرتفع فها الوجد الصوفى إلى أعلى درجاته » رق الساد عه و ل امع 26 
أو « الصحو الثابى » . ونحب أن ادق حال الشكر هذه المالة الأخيرة وإن تازم عنها 
فوزوره داوق 151 لوال ننزة العيرق لاله الاعي العادية بعد ان مر س1 ده 
ولكان قذا ةق أعان تادرة أن يش مغالة المكترعالة الصعوداناق أوعالة العتريرة 
التى بشعر فيها الصوفى بأتحاد مع الله . وهذه فى نظر ان لفارض أعلى درجات الاتحاد » وهو 
يعن أنه كن فنا داعا » ومكذا' يشر الصو بتفنية فى أو مالعل جاو كه إلى الله 
وغ ين ونجوده ووتحؤة الله أها ى الرشلة الثافة به سرحاة السكر ‏ فينمدم الفرق بين 
الخالق والخخلو قاءثم يعود فى الرحلة الثالثة ( مرحلة الصحو الثانى ) فيشعر بانحاد الخاوق 
بالخالق مع شعوره بالمييز بينهما . وفى سكر الفناء يغيب الصو عن جميع صفاته وا ثاره . 
أما فى « صمو المع» فيعود إليه إدرا كه مبذه الصفات التى تزداد وضوحا كا يقول ابن الفارض 
لأنها تتحول إلى صفات روحية يحتة . ومعنى هذا أن أرق أحوال الصوفية جالة إيحابية 
لأفالة :+ لان الصوفى بشعر فيها ببقائه لا بفنائه » ولكنه بقاء بالصفات الإلهية والأعمال 
الالهية لا بصفاته هو وأعماله . فهو يظهر بين الناس ببذه الصفات والأعمال » ولكنه محتفظ 





.ا١همه التائية الكبرى ه١1 بل‎ )١( 


0 و 
لنفسه بالصملة الشخصية التى ثر بطه بالحق » وعد أله متحد به مع حالفته تعالى للحوادث : 
2 ؟خ مع ناه : 0 10 
وظلت بها لابى إلها أدلُ مَنْ بدضل عن سبل الهوى ومى دلت" 
ولا شك فى أن ان الفارض ,ستعمل لغة أصحاب وحدة الوجود فى وصفه الانكاد بالذات 
الإلهية الحبوبة » وبراعى جانب التشبيه فى كلامه أ كثر من جانب التئزيه . وهاك بمض 


أبيات من التائية توضح ذلك : 
ووصّى إذا لم تدع بالنيرك وطنيا ١‏ يوغيتية ]د والعييل عو ع 00 
فإن ديت كنت اليب وإنأ كن منادّى أجابت مَن' دَعَنى وليّت 
وإن تلقف كوت امداخ كذاك إن تفعيف: :دين" كنا اف دك 
ققد رفمّت تاه اللخاطب بيننا وفى رنعها عرن فرقة الفرق رفعتى و 
أما أولئك الذين يقولون بالفرق بين الحق والحلق » فهم ينظرون إلى المسألة بعين الاثنينية 
لا بعين الوحدة فيعتبرون العبادة فعلا يقومون به هم أنفسهم » لا أن الاق هو الذى يقوم بها 
فهم . ومع ذلك لا نستطيم أن نقول إن ان الفارض قد تعدى عقيدة التوحيد الإسلامية 
التى عليها أهل السنة : أى المقيدة القائلة بأن الله هو الفاعل المقيق لكل ثىء . والواقم 
أنها عقيدَة أشيه ما تكون عذهب.وحدة الوجود ولا أنبا'تصور الله بضورة الذاث: الفاعلة 
الختارة . وهذا فيا أعتقد هو رأى ابن الفارض بالرعم بن إن حايق ايفين 'ائة التصوف 


)١(‏ التائية الكيرى ١74‏ : أى وظللت أدل من ضل عن سيل الهدى بالحبوية لا بنفسى » فى 
الى ندل إلى هذه السيل لا أناء أو هى التى تدل إلى هذه السبل فى صورفى . وقوله « به » معناه بنفسه 
أى أدل إلى المحبوية من ضل بنفسه عن سيل الحدى ( المعرب )2 . 

(؟) أى ووصئ هو وصفها إذا لم تعتبرنا اثنين . أما والمال أننا حقيقة واحدة فهيئتها هى هيئق . 

( اعرف 

(؟) قد يكون امراد برفم تاء الخخاطب إزالنها عمنى أنه إذا أراد أحدعا مخاطبة صاحبه تكلم عن نفسه : 

إذ كلاما واحد. ولكن يمحتمل أن يكون اار ارارق ص عله اخائت : ععنى أنه يقول للمحبوبة فعلت” بدلا 
من فعلت » وهى تقول فعلت” بدلا من فعلت . ثم يقول وعلى هذا بزول الفرق بينى وبينها » وترتفع مترلي 
بارتفاع ذلك الفرق الموحب للتفرقة والبعد بينهما . وقد ترجم الأستاذ ن نكولسون البيت الأخير عا يفيد أنه قرأ 
«كرقة اعرف ؟ بكسر فاء فرقه بدلا من فرقة بضم الفاءما قرأتما : بريد القائلين بالفرق بين العابد والعبود 
لا الفرقة أى البعد الناثىء ء عن القول بالفرق بين العابد والمعبود . ولكن ليس فى اصطلاح الصوفية 
فها أعلم فرقة تسمى « فرقة الفرق » . والعنى أوضح فى نظرى وأقرب إلى الروح ااشعرية على القراءة الت 
اخذت بها (١‏ العرب ) . 


حةع#١‏ ده 


يتحدث عن أنحاده بهذه الذات فى جميع علناي | تأنه مع إلبه مثلا حيث يقول : 

فلا حَى إلامرن حياتى حياته ‏ وطوع مرادى ا نفس أميدة 

ل إلا بفلى محدّث ولاناظ” إلا بعاظر مقلتى 

ولا تت إلا بسمعى سامم ولا باطش إلا بأزْلى وشالى 

ولا ناطق غيرى ولا ناظر ولا سميم عراف من جميسع 002 

والفرفطى ردقه ابن الفارض يتكلم هنا بلسان النبى عمد ( صلم ) ٠‏ وحن عم أن 
متأخرى الصوفية كانوا ستقدون إمكان الاتحاد بالروح الحمدى » وأنهة رأوا فىهذا الانحاد 
وا مع االعالة راك تشبه ما تكلم عنه الآبات السيحيون الإسكندر بون من الاتصال بالله 
عن طريق الاتحاد بالكلمة : أو الروح العيسوى . 

هذا » وقد تأثر بعض شراح القاقية اكير" مر اليلق بأساوب تعزن 
وأفكاره » فاعتبروها معبرة عن مذهب وحدة الوجود الذى هو مذهيهم ومذهب ابن عر بى . 
وار إلا هميد النظرة ابضا أحن القلناة الأوزوضيق فى 'النهين الحدية :وترسهها: إلى اللغة 
الايطالية9؟ “قراف أن جميع الشواهد تتعارض مع تفسير هذه القصيدة على مذهب وحدة 
الوجود . وليس هذا مجال تفصيل هذه المسألة : ولسكنى لا نخانى شك فى أن ان الفارض 
اعاوضق تانق اوتعاول أن يضق عاطفته الدينية المعيرة عن أقصى وزضات اتصاله بالته. 
ولهذا السب ب كان للقصيدة قيمتها السيكولوجية لمن يعنون بدراسة التصوف » لأنها توضح لنا 
امعنى الذى يفهمه الصوفية من « التوحيد » » وهوالمنى الذى أشبرنا إليه من قبل : أعنى 
« فناء العبد عن صفات البشر بة وحققه بصفات الر.وبية » . وليست فكرة ابن الفارض فى 
«الاتحاد» سوى فكرة «التوحيد» الاسلامية أو فكرة المسامين عن الإله الواحد - 17 
عنها بلسان أهل التصوف . وف اعتقادى -- اللهم إلا إذا كنت مخطئا ‏ أن كثيرا نما 
يسمى «وحدة الوجود» فى التصوف الإسلاتى » وما يؤاخذهم به أهل السنة » ليس فى المقيقة 





.54105 التائية الكبرى 8ه ل‎ )١( 
(؟) يشير إلى شروح عبد الرازق القاشاتى وداود القيصرى وعبد الغنى النابلسى . وكلهم شرح التائية‎ 
) لان الفارض وفصوص الحكم لابن ععربى . ( المعرب‎ 


(9) يشير إلى دى ماتيو فها نسره نحت عنوآن ,”2015060 0113م اتقمع 11 ,رلأموط 1ه مط[ 
7 502123 ( الم رب ا 


إلا نتيجة جع الصوفية بين ناحيتى النشبيه والتنزيه ‏ اعتبار الله فى كل شى » وفى الوقت 
نفسه فو ق كل شىء - فى الخالة الخاصة التى يسمونها حالة الفناء » و يشعرون فيها بصلتهم 
الشخصية باللّه . نم قد لاعن ول نيرال .جه الفوفة التائلة بأن ١‏ الاننيى + وأنمك يد 
ولكن ليس لنا أن نفترض أنالصوفية الذين يدركون هذه الحقيقة ذوقا هم م نأصماب وحدة 
الوجود بالضرورة وأنهم لا يصرحون بها . واعل هنالك ما يبرر إطلاق هذا الاسم عليهم . 
وإذا شاء بعضهم أن يضم مذهبا فلسفيا يعتمد فيه على حالة ذوقية خاصة بشعر بها فليتحمل 


هو نفسه تبعة ذللك02© : 


أما ابن الفارض فيقص علينا معظم الوقت تاريخ حياته السيكولوجية الصوفية » مشيرا 
فعض الأحياق إل الآزاةوالفقدات الى ينقد قينا إل اللكتات واليقة ...ف ذلك 
مثلا ما يقوله عن « ان » الذى يفسره بأنه ظهور الحق فى صور أعيان المكنات على نحو 
الور يفير يل للق "اق صو توحية الكل أجل أعابه؟ ...ونكنه مود راسي من أن 
يخاطوا الأبس بهذا للمنى بمذهب القائلين بالحلول : 


ف حلت عن قوق اناي » أواتل. نوعانا تماق انين 3 بور 
وَهَا دحية وافى الأميين نينا ٠‏ تضورته ف دارا وحن" ااسبحدرة: 
أجبريل قل لى كان 1 د اك المدى فى هيئة بشرية ؟ 


مد 


ولى من أثم” الرؤيتينف إشارة2 تنه عن رأى الحلول عقيدى 


وفى الذكر ذَكيُ اللبس ايس متكر ولم أَعْدٌ عن حكبى كتاب وسنة”" 


بل بالوحدة الوجوديه الشاملة الق 
ينعدم فها كل أثر للكثرة والتعدد . وهذه حالة لا عكن تفسيرها ولا تعليلها لأنها من الأمور الى لا تدرك 
إلاذوقاً . ولكل صوف الحق فى أن يدعى أنه تذوق هذا المذاق » ولنا أن نصدقه فى دعواه أو لا نصدقه . 
ولكن فرق بين أن يقول الصوفى إننى فى حالة الفناء أشعر بوحدة الوجود » وبين أن يقول إن الوجود 
الذى بدركه العقل متعددا متكثرا ليس فى الحقيقة إلا حقيقة واحدة » ودليل على هذا نجربق الصوفية . هذه 
الدعوى الأخترة هى دعوى أصاب وحدة الوجود : وهى مذهب فلسق ؛ فى حين أن الدعوى الأولى تعبير 
عن حالة صوفية . ولا توحد علاقة منطقية بين القضيتين ( المعرب ) . 

(؟) التائية لا/إ؟ . ومعنى البيت : مى حولت عن قولى « أنا هى » ؟ حاشا لمثللى أن أقول إنها 
حلت فى . ( المعرب ) 

(؟) التاثئية ١م؟‏ ومع . 


, » بريد بذلك أن الصوفى فى حالة وده يشعر باتحاده بالله‎ )١( 


6 


والظاهى م نكل هذا أن ابن الفارض كان يعتبر نفسه مساما صادق الإسلام » وقد 
اعتبره كذلك معظل أهل السنة من رجال عصره »كم تدل على ذلك المصادر التى مها ترجمة 
حياته . ثم إنه وجد ف الإسلام نفسه حالا للتعبير الكامل عماشعر به فى حال وجده الصو 
من الاتحاد باللّه أو بالحقيقة الحمدية التى نجل فبها الله » وهى الحال التى جاوز فنها كل شىء 
بر بطه بالزمان أو المكان » كا جاوز فيها كل متناقضات العقل البشرى . 
وم يقف ابن الفارض كا حكى عن نفسه - عند حد القيام بالشعائر الدينية التى 
فرضها الله عل ىكل مسل » بل أضاف إليها النوافل التى يتقرب بها الصوفية إلى الله : 
وجيت لأفبال اناده معادة- ..واعيوته أخوال الاراحه عدن 
وسمت نهارى رغبة فى مثوبة 2 وأحيبت ليل رهبة من عقوية 
ومتستوتة أرقا توه الرارك: . وصقت افيف واكا ف لا 
وجاء حديث فى انحادى ابت روايته فى النقل غير ضعيفة 
بكو كي "اطق سنك شري الحنه ل ناو او 
ومما له مغزناه أن ان افاري بك لاله الكري ى بتقربر العقيدة الدينية الإسلامية » 
فقول إن كل شىء بيد الله وطوع إرادته » يضل من يشاء و مبدى من يشاء ( سورة 
النحل: *) » و إنالناس يتقسموا إلى مسامين ونصارى و مهود وزراد شتيينإلا بقضاءالله” '". 
ثم يشير إلى الحديث الذى ورد فى قصة خلق 1دم » وهو أن الله لا خلق آدم قبض على 
ذريته بكلتا بديه : بد بيضاء كالفضة » كر ء كالفح » م » ثم قال : « هؤلاء فى الجنة 
ا ا كن 
ولعل الذين ة رأوا متك الكتاب بالق الذى ألفه الأستاذ ما كدونالد » وهو « الماة 
ف الإسلام وموقف أأسامين من الدبن » فد كرون أنه ” رجم فقرة للغزالى فى شرح الحدرث 
الذكور » وأن الؤلف علق على شرح الغزالى بقوله : 
() التائية 15لا 7٠١‏ . والحديث المشار إليه هو حديث قرب النوافل المهمور ؟ وهو قوله 
تعالى « ما يزال عبدى يتقرب إلى بالنوافل حت أحبه فإذا أحببته كنت سمه ال » . ( المعرب ) . 


(*) النائة سيا سس ١‏ وبا. 
(:) النائة 5علا . 


جا ل 


هزم قن نفائة النآلة كلي 17و إل هذا حت أن د ها تذوقه الفيوق من كدقف 
وشهود » وما يشعر به الولى من جذب » بل يجب أن برد إليه أحلام اللحبين والحبو بين » 
وأ اسان وتأوهاتهم .إن حياة الورع والتقوى » وما فيها من آمال روحية واسعة » وشوق 
وحنين إلى الله كلا مسست المقائيدَ الإسلامية حطمت على صخرتها » لأنه ليس فى الإسلام 
ماق لت هذه المياة””, ولمكنى أفضل أن أقول إنه لا يمكن أن يكون من الوجهة المنطقية 
مكا نمثل هذه الحياة فى الإسلام : فان كثيرين من السلمين صوفية » والصوفية يصورون اله 
- ذلك الإله الزى لا يبالى ”7س بأنه جامع بين صفات التشبيه وصفات التؤزيه - موسجود 
فى كل شىء فى الوقت الذى هو فيه منزه عن كل شىء محدث . وهذا التقابل بين صفات 
التشبيه وصفات التنز به من خصائص العاطفة الدينية العميقة فى كل زمان ومكان . فالغالب 
على الصوف المسيحى مثلا أن يصف المسيح بأنه مؤنس النفس ومحبوبها . أما الله فهو مزه 
من حيث ذاته حتى عن عامنا به . وهو « الواحد » الذى ظهرت فيه الأقانم الثلاثة من غير 
أن محدث ذلك فى ذانه انقساما أو تمبيزا©. فالذى اعتبرته المسيحية تمييا بين الأقانم ف 
الثالوث هو الذى اعتبره المسامون تمييزا بين صفات التئزيه وصفات التشبيه فى الذات الاطية 
الؤاعيزة :فقن وضك أله نفسه فى القرآن بالتئزيه فى غير ما موضع » ووصف نفسه بالتشبيه 
كذلك » فى حين أن الصصوفية وصفوه بالتشبيه فى أ كثر أقواله » وبالتنزيه فى أقلها . وم 
يبالغ فى القول بالتمزيه الطلق إلا المتكلمون من المسامين الذين جروا وراء منطق مذهبهم إلى 
بناقة: عل أن من بين الصوفية القائلين بوحدة الوجود من لم نظريات فى التشبيه الإلمى 
جديرة بأن وضع جنبا إلى جنب مع نفاراياك التكلمين :من أهل البق وقد يكور .هرق 
العسير علينا أن نتصور كيف يمكن أن نبق الصلات الشخصية من حب وعبادة ونحوها 
بين العبد ور به فى حال انحاد كالتى يصفها ابن الفارض » لا سيا وأنه بصف عرتنته 


)١(‏ يشير إلى مسألة الثواب والعقاب والطاءعة والمعصية وأنها كلها أمور مقدرة على العباد أزلا 
05 ٍ 

)2( كاتا دونك لد كرو ين ا ا" 

(9) يشير إلى الحديث المذ كور آنفا الذى ورد فيه قوله تعالى هؤلاء فى الجنة ولا أبإلى » وهؤلاء فى 

النار ولا أبإلى ( العرب ) . 

(غع) ترسوكء )5ل )6 أندر هل ص .14١١‏ 


ه5١‏ ل 
بأنها فوق مرتبة الحب فى قوله : 

يد براه ححابا : فالهوى دون رتبتى 

وجاوزت حد العشق فالحب كالقلى وعن شأو معراج احادى رحلتى"© 

ولكنه عند ما بصف عودته من حال الوجد إلى حال يستطيع معها مباشرة أعمال 
العبادة والتقوى » إعا بتكل بلسان من يعبر أصدق تعبير عن شعوره الحقيق » وإدراكه الباطن 
للعلاقة الشخصية التى تر بطه باللّه . 

وإنم لترون م نكل ما تقدم أننى حاولت أن أشرح لك العلاقة الوثيقة بين التصوف 
وعقيدة التوحيد الاسلامية 6 وق المقيدة الى نو كد جاتب التتزية الالمى 1 كثرمن حانن 
التشبيه ؛ وأن أبين كذلك كيف بحقق الصوفية بمعانى التوحيد والتيزيه الإلمى عن طريق 
الوجد الصوفى » وفى حال الفناء التى يتحلى الحق فيها فى قلومهم و يعرّفهم بنفسه : تلك المعرفة 
الى وصفها « إيكهارت » بقوله : !: نها معرفة لا يحدى فى شرحها كل ماعامه العلماء معتمدين 
فيه على عقوهم وأفهااوم ولام سيعلُون من ذلك إلى بوم القيامة”"©. ذلك لأنه لا يعرف الله 
على حقاقته إلا أله نفسه ولد تالخد أن قول و اوسوق أل 5.7 أنه لايصح أن يدعى 
المعرفة باللّه على الشهود إلا من طهر الله قلبه وخلصه منشوائب الأغيار» فتحقق فى مقام الجع » 
وكان خليقة الله الذى ينطق بلسانه . وقدكان الحسين بن منصورالحلاج التضتارق أحد هلام 
فإنه حرج إلى الناس فى العقد الأول من القرن الرابع الهجرى با لى إليهم بشهادته فيا عرفه من 
الحق برام الاروج اين الروك ب "٠‏ ه لتَدْبيُه بدعواه أنه هو الحقّ . وليس 
3 ستموثة ان : با أعر ؛ من يشبه الحلاج فى أصالة أفكاره ؛ أو مدى عمق العاطفة 
الدرنة كاله اأرئصة: 0 أو بعض المسائل المتصلة بهذا االوضوع فى الحاضرة التالية . 

المحاضرة الثانية 


و2 
منذ أ كثر من سين سنة » وصف ألفرذ فون كر يمر نهاية القرن الثالث الححرى بأنه 
)١(‏ التاثية غمو؟ - مو؟5 ., 
(؟) جنة اقتيسها روفس جونس فى كتابه «دراسات فالديانة الصوفية» ( بالإجليزية ) ص فك 
فيه كتاب اللخ للسسر أ ج ص ان والظاهى أن القصود مهاده العيارة - ليس لان أن يشرر 
وحود لنسه بق وله 2 أا « إلا 9 تعالل وحده » أن الله وحده له الوجود الحقية أو الوجود الواحجب . أما 
ا ا مفتقر إلى الوجود الحق ( اللعرب ) 


العصر « الذى حول فيه الزهد الإسلامى إلى حركة دينية انصبغت بصبغة وحدة الوجود التى 
لكلف ف التمووفع حكن أصئدت أعف مقوماته فى 5 التالية . ومنذ ذلك المين بدأ 
الصوفية يخوضون فى الكلام فى الماهية الإلهية » وماهية العلاقة التى نر بط الإنسان الله : أى 
تر بط المتناهى «اللامتناهى » وهى مسألة كانت فى مقدمة : السائل الى وها العو موضع 
البحث والنظر » . 

) وأوك ع ا المعانى تعبيرا دقيقا هو المسين بن منصور الحلاج 5 ذلك 
الصان الفقير الذى كان يكسب قوته من حلج الصوف . وقدكان التصوف الإسلاتى العر لى 
حتى زمن الحلاج بعيدا عن هذه الأفكار ؛ لأنها وليدة ثقافة مختلفة عن الثقافة الإسلامية 
العر بية » دخيلة عليها . ومهما يكن من اختلاف المصادر التى تروى أخبار الحلاج وما فيها من 
تعارض بين ما يقوله أهل السنة وما يقوله الشيعة » فالتكل ممعون على أن هكان على رأس 
زلا كير واه انل أباع كتيرون أعبوا به واضاره آمانا وعرركدا .ونوا إلنه أموزا 
خارقة للعادة . وإن خوف أهل السنة من استفحال أمره وازدياد 00 مهم 
إلى طلب محا كته دا حوك ونوقش فى دعاو به أصر عليها » عدن 6ه بعل أن تحمل 
فى شحاعة نادرة الآلام البرحة التى أنزها به قاتلوه »0000.6 





والأخانية ان إل أن أناقتن نهنا تقار يفون ؟ عرق نكأ التضوفت ف أدواره الأوق» 
ولكن الحقيقة أن الأفكار التى يصفها بأمها دخيلة على المسامين ووليدة ثقافة أجنبية غير 
إسلامية » إنما هى وليدة حركة الزهد والتصوف التى نشأت فى الإسلام وكانت إسلامية فى 
الصميم » واو أنها تأئرت فى بعض مىاحل مسيرها بالثقافة الهلينية ما تدل على ذلك نظر بة 
ذى النون المصرى المتوفى سنة 869 م 2 إن الأفكار الفارسية ‏ لا سيا ما يتصل منها 
بعقائد انشيعة فى الأعة العصومين الذين يعدونهم كاناء :ان ف الارفن حك وطن اننا 
نصي بكيير فى تشكيل تلك البحوث النظرية فى التصوف» مع ما تسركب إليها تدريجا من 
العناصر الثقافية المستمدة من مصادر أخرى . فذو النون المصرى الصو المتأثر بالثقافة الهلينية » 
يقابله فى نفس عصره أنو يزيد البسطاتى الصوف الفارمى المتأثر بالثقافة والمقائّد الفارسية . 


)١(‏ .20 .م رقصةاة]1 5ع صعءع10 معلسعطء د سعط .0 .طعوع 0ن 


الل - 


أما وصف فون كر يمر التصوف بأنه منصبغ بصبغة وحدة الوجود » ووصفه الحخلاج بأنه واضع 
هذا المذهب » فإنه وصف لا ينطبق فى نظرى على الحلاج ولا على التصوف فى جملته » لأن 
مذهب وحدة الوجود قد ظهر فى التصوف بعد الحلاج بزمن طويل » وكان أ كبر واضع 
لدعامه محى الدين بن عرلى ( ١١6‏ ا ءع؟١|‏ م( ٠‏ ومن الخطأ أن نعتبر الأقوال الك 
صدرت عن بعض الصوفية دليلا على اعتقادهم فى وحدة الوجود » كقول أبى بز بد البسطاى 
« سبدانى ! » أ وقول الحلاج « أنا الحق » أوكول ان الفارض « أنا م » ؛ فإن الصوق 
لا يدين بالقول «وحدة الوجود ما دام يقول بتئزيه الله » مهما صدر عنه من الأقوال المشعرة 
بالتشبيه . وهو إذا راعى جاني التنز يه يشاسد كل شىء فى اللّه » ولكنه فى الوقت نفسه يعتبر 
اللّه فو ق كل شىء» مالفا لكل مخلوق » ولا يقر بأن « الكل » هو الله . فالوحدة التى يقول 
عا ؤسدة عزوو لا وض وخرف :تومل ذلك أبن قدي الا ملفل يق فتن الداطفة الدياية 
وتقأرياك الفليقة الأطنة ١‏ امل رون عبار #مبسل رحو عيوق 15 عن كل كوه سوق الله 
تأضيع 1ك اد لق جره كود وين لتع لدو جلي ارسوو لوقام لا يه 
وجودية واحدة يطلق عليها اسم كار واس العام نارة اخ" أمادوقك العلري من مل 
أوائغك الصوفية فوقف مشبع بروح التسامح عادة» لأنهم عتقدون أن أولياء الله لهم ل 
القرب بر مهم ماددعو إلى احترامهم » مهما صدرعنهم من الأقوال والأفعال التى تتعارض فىظاهرها 
مع الشرع . ولسكن هذا التسامح الدينى لم يبلغ فى زمن الحلاج المبلغ الذى يجمله فى مأمن من 
اموت . وبح أنه لما مَمَل الحلاج لمحا كة أشار بعض الفقهاء باتهامه بالكفر لقوله إن الحج 
إلى البيت الحرام ليس من الفرائض الواجب أداوها . فلعل السبب فى قتلهكان موقفه هذاء 
مضافا إليه اتهامه بأنهمكان ددعو سرا إلى مذهب القرامطة الذين أغاروا على مكة ومببوها بعد 
0 لاعس أت والمتطاور 0 . أما دعواه أنه « الحق » فلم تكن 
0 أر بع قم من أجلها حلها إلى الحا كة ٠‏ ورم ل يكن الأ لينتعى به به إلى 
القتل لو أن التهم ةكانت قاصرة على هذه الدعوى وحدها » على الرغم من أن الأقوال المأثورة 
عنه فى هذه المسألة كانت من أشنم الأقوال فى نظر المسلميني سنبينه فم بعد" . 


) ما بين الأقواس ( للمعرب‎ )١( 
م5--1557س١ راجم محا كة الحلاج وقتله فها كتبه مسكويه : نشسرة أمدروز ومارغوليوث ج‎ (0 


- 


ورد قول الحلاج « أنا الحق » فى كتاءه الغر يب الغروقت يكتات « الطواسين » » 
الذى نشره لويس ما سينيون سنة “19317 . وهو مكتوب باللغة العربية فى نثر مسجوع » 
ويتقسم إلى أحد عشر فصلا قصارا شرح فيها المؤلف نظريته الخاصة فى الولابة معتمدا على 


الطواسين أسلوب رمزى اصطلاحى شديد الفاء » حتى إن الإنسان ليتعذر عليه فهم مقصود 
مؤلفه مع الاستعانة بالشرح الفارسى الموضوع عليه » ولا يكاد يظفرفى بعض الأحيان إلا بمجرد 
التخمين عن المراد من بعض الفقرات . ولم يعمد ناشر الكتاب إلى ترجمته”'" ولكنه قضى 
سنين عدة ببدرسه و بحاول فهمه و إيضاحه . كل عن الحلاج كتابه الذى يجدر بكل 
معىّ بالتصوف أن يقرأه قراءة دقيقة . 

5 الآن أن « أنا الحق » التى نطق بها الحلاج لم تسكن صرخة جذب ولا كلة 
شطح » و إنماكانت عبارة ملخص فيها نظرية كاملة فى الإلميات منصبغة بصبغة صوفية . وم 
تكن هذه النظرية الأولى من نوعها سب » بل كانت فى ععيمها وجوهرها من وضع 
الحلاج نفسه . قتل الحلاج وأحرقت رفاته كا تنبأ » وعبئت برماد جسده الرياح العاصفة 
والمياه الجار بة » ولكن بيت آراؤه من بعده تعمل عملها خلال العصور الوسطى جميعها وتحاول 
أن حياحياة جديدة . و إننا لنتبين قوة هذا الرجل وحيويته الروحية من الأثر امظيم الذى 
كان له فى نفوس الأحيال التى أعقبته . 

وليس فى استطاعتى أن أعال هنا بالتفصيل جميع المبائل القن اميتوييا كات الطواسين 
وما يتصل به من نصوص حلاجية أخرى جمعها ما سنيون . ولكنى مأبدأ يحثى عناقشة 
٠‏ قصد إليه الحلاج من قوله « أنا الحق » . أما كلة « الحق » فستعملها الصوفية عادة 
للدلالة على االحالق فى متنابلة كلة « اللياق » التى براد مها الخاوقات أو العالم . ققوله « أنا المق » 
معناه أنا المق الخالق (عع11ه6 1/6116 13 وذناة 6[) كا وها ماسنيون”2 . 

ويصف الخحلاج كا يقول ماسنيون - الألوهية بالتحر يد والتئز.ه » ولكن م خطر 
باطقا آرة مدرقة اله لزه نكوىء و غير دون الاننان #بوذلك لأتسعزى أن ادل 


. الرجه بعد ذلك فى كتابه ال 0101 اج * اص مخم ب دعوم‎ )١( 


سد سوسم اد 


التأله يجد فى نفسه بعد تصفيتها بأنواع الرياضة والجاهدة والزهد » حقيقةً الصورة الالهية التى 
طبعها الله فيه » لأن الله خلق الإنسان على صورته . وهكذا يتخذ الحلاج من العبارة القديمة 
الأثورة عن اليهودية والسيحية -- ومح قولم إن اله خلق آدم على صورته -- أساسا لنظربة 
فى خلق العالم » ولنظرية مككلة لها فىتأليه الإنسان . وقد عثرنا على ثلاث قطم من النصوص 
الحلاجية لا تدع يجلا لاشك فا ذ كرناه . وفى أطول هذه القطم يشرح الخلاج نظر يته 

جل الحق لنفسه فى الأزل » قبل أن يخلق الخلق » وقبل أن يعلِ الخلق . وجرى له فى 
حضرة أحديته مع نفسه حديث لا كلام فيه ولا حروف . وشاهد سبحات ذاته ف ذاته . 
وق الأزل جعت انلق ول عن ردت :كان إل انه اقاحيا وألق عل فية فاق 
هذا نجليا لذاته فى ذائه فى صورة الحبة المنزهة عنكل وصف وكل حد » وكانت هذه الحبة علة 
الوجود والسبب فى الكثرة الوجودية.ثم شاء الحق سبحانه أن برى ذلك الحب الذانى ماثلا 
فى صورة خارجية يشاهدها ويخاطها . فنظر ف الأزل » وأخرج من العدم صورة من نفسه لها 
كل صفاته وأسمائه وهى آم الذى جعله الله صورته أبد الدهى . ولا خلق اللّه ادم على هذا 
النحو عظمه ونحذه واختاره لنفسه » وكان من حيث ظهور الحق بصورئه فه 0000 

بخان مق أعلير انوك" ٠.‏ تن قا" لأهونة الثافن 
خن التق" عايه. كيلقه:. #احظلة: انض انوي 
وقد قيل إن البيت الأول من هذه الأببات يشير إلى آدم » والبيتين الثانى والثالث 
زفق 

إلى عسى ‏ . 

. ١؟9 الطواسين ملخصا عن ترجة ماسنيون ص‎ )١( 

(؟) الطواسين ص ١70‏ وقد ضبط ماسنيون كلة « ناسوته » يفتح التاء » وهذا لا بتفق مم 
النظرية الحلاجية الى شرحها من قبل . زد على ذلك أنه ضبط « سر » بالفتح أيضا معتبرها مفعولا ثأنيا 
لأظهر » وليس فعل أظهر من الأفعال التى تنصب مفعولين . ولهذا ضبطت كلة ناسوته يضم التاء على أنها 
فاعل أظهر لأن الناسوت هو الذى يظهر سر سنا اللاهوت من حيث إنه الظهر الذى يتحلى فيه الحق » وهذه 
هى نظرية الحلاج ( المعرب ) . 

(©) لا داعى لقصر البيتين الثانى والثالث على عيسى لأن نظرية الحلاج عامة فى الإنسان من حيث 


هو إنسان » فعى تنطبق على عيسى 5 تنطبق على غيره . بل إن الحلاج قد طبقها على نفسه عند ما قال 
« أنا الحق » (العرب). 


من هذا يتضح أن فى نظرية الحلاج إشارة إلى المذهب القائل بثنائية الطببعة الإلهية : 
اللاهوت والناسوت ؛ وها اصطلاحا نأ خذها الحلاج عن المسيحيين اسان الذين استعماوهما 
للدلالة على طبيمتى المسيح . أضف إلى هذا رب الحلاج يصف انحاد اللاهوت بالناسوت 
- أو الروح الإلهى بالروح الإنسانى - بأنه حلول » والملو ل كلة يقرنها السلمون دأنما 
بالمسيحية . وفيا أثر عن الحلاج أبيات من الشعر تجده يصف فيها روحه والروح الإِلمى 
بأنهما محبان يتناجيان فى حالة مزج تام كا فى قوله : 

مرجت روحك فى روحى 25 تمزج الخرة بالاء الزلال 
فاذا" مالك كنف امشى.. . “اذا انك أن ب كل 0 
وقوله : 
أنا من أهوى ومن أهوى أنا تحر روحان حلنا دنا 
ذا “[مر يق اأرية. عاذ افده “اهدي 
والحلاج يقول بقدم النور المحمدى الذى انبثقت منه جميم أ وار النبوة » ولكنه يجد فى 
عيسى - لافى محمد - المثالَ الكامل للرجل الذى وصل إلى مقام القربى ل فيه روح 
لله . ففى عيسى على هذا الرأى روحان : روح م إلهية قدعة لا نجرى عليها أحكام الفناء والتغير» 
وروج بشرية حادثة يجرى عليها أحكام الكون والفساد . ويرى الحلاج أن غتنق خلفة 
الله الذىكان شاهدا على وجوده» والجل الذى نجل الله فيه » وفيهكان وجوده”". ولاريب 
فى أن هذه نظر به فر بدة فى نوعها من ناحية صدورها عن مس 1 : 
فكرة وحدة الوجود » لأنرا تمتبر الناسوت صورة اللاهوت ( الاإنسان صورة الله ) ؛ وإن 
م يكن ذلك هو المعنى الذى قصده المسيح فى قوله « من وا لشتذ را الأب وأ واسكن 
نظر بة توصف بأنها نظربة حاولية ولوعلى سبيل الحاز» لا يدر لها ثبات واستقرار فى الإسلام . 
ولهذا مانت نظرية الحلاج فوته وموت أماقة الأوليق . أما جمهور الصوفية التأخرين 
فيمجدون الملاج و يشيدون بذكره » لأنهكان فى نظرم الشهيد الذى لت حتفه من أجل إباحته 





. ١١+ الطواسين ص‎ )١( 
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داوم ل 


بسرر به . وللكنهم ينكرون أنه قال بالحاول » و يؤولون قوله «أنا الحق» تأو يلا يتفق وعقيدة 
التوحيد الإسلامية . أى أنهم يصبغون نظريته بصبغة مذهب أهل السنةء و يخفون معالمها 
الحقيقية التى اتفردت بها . وهذا عندما تطورت أفكار الحلاج على بد ابن عربى 
وعبد الكريم الجيلى » أصبح التقابل الحقيق الذى وضعه بين اللاهوت والناسوت مجرد 
تقابل منطق بين جهتين مختلفين لمقيقة واحدة فى الحقيقة الإلهية . وقد أطلقا على الجهة الأولى 
اسم البشرية ( املق ) » وعلى الثانية اسم الإلهمية ( الق ) » وقالا إن أ كل مظهر للصفات 
الإلمية هو النى مد أو بالأحرى النور الحمدى - الذىكان أول شىء خلقه الله . 

ومن الغر يب حقّا أن الحلاج الذنى يتخذ من السيح مثالا أعلى للولابة والخلافة الإلمية ؛ 
يتخذ من إبليس وفرعون مثالا أعلى للفتوة الصوفية التى اختص أهلها بأنهم يعرفون ااتوحيد 
على حقيقته . ونحن نعل أن القرآن قد ذكر فىمواضع كثيرةأنالله أماللاككة بالسجود لآدم » 
وَأَف إبلييس ل الذى كان يسمى علراز يل - أبى ذلك السحود قائلا « أفرم ولق 
من نار وخلفته من طين » ( الأعراف ١١‏ ) » وأنه استحق بهذا الرفض لمنة اله والخلود فى 
النار . ولكن السجود لآدم - حتى على اعتبار آدم خليفة الله الذى خلقه الله على 
صورته - شرك من وجهة نظر توحيد اللّه. لهذا دافع الحلاج عن وجهة نظر إبليس» ولم يكن 
أول مسل فمل ذلك » لأنه رأى أن إبليس إنما عصى الأمى الى لمعرفته بأن السجود لا يكون 
إلا لله وحده . فاما قال الله له : أعذبك عذاب الأبدية » قال « أو لست ترانى فى تعذيبك 
إياى ؟ » قال بلى ! فقال « فرؤٌ يتنك إياى تحملنى على ( عدم ) رؤية المذاب 706". وفى موضع 
آخر يذ كر الحلاج وه ومو 1 أنكر على إبلس عصيانه ربه وقال له « رك الأعس ك4 
قال « كان ابتلاء لا أمرا » بر يدكان اختبارا لحبه لله .7" فكأن إبليس »فى نظر الحلاج » 
قد أجاب الله بقوله : « جحودى لك تقديس » » وطذا اعتبره م اعتبر فرعون ‏ 
أستاذا له وصاحبا » وفى هذا يقول : 

إن ل تعرفوه ( أى الله ) فاعمرفوا آثاره » وأنا ذلك الأثرء وأنا المق » لأننى ما زلت 
أبدا بالق حقا ! فصاحبى وأستاذى إبليس وفرعون » وإبليس هُدد بالنار وما رجع عن 


. الطواسين ص ؟١ من المقدمة‎ )١( 
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دعواه » وفرعون أغرق فى 3 وما رجع عن دعواه ول يقر بالواسطة ألبتة . وإن قتلت 
[ أوصليت و قطعت بداى ورجلاى ما رجعت عن دعواى ا واه يلاحظ أ 
الحلاج الذى يشهد لإبليس بالفتوة لنشبئه بتوحيد الله ؛ ينكر عليه عصيانه الأم الإلهى . 
فابلس إنما بر عصيانه بدعوى أن ذلك مقدر عليه أزلا » أى أن الله عند ما أصره بالسحود 
لآدمكانت مشيئته أن يعصى ذلك الأمس . واو اقتضت الشيئة الإلهية طاعته لأطاعه » لأن 
لله تال لضا شيئا إلا وقم . أما الخلاج فيرى أن الطاعة واجبة على كل حال » وأن الأمس 
الإلمى قد » فى حين أن الشيئة والمل الإلهى المتعلق مها : أى لعل بطاعة العبد ومعصيته » 
أعى حادث . فالمشيئة على هذا الرأى خاضعة للأعس الالمى . والنّه سبحانه يشاء وقوع امير 
ووقوع الشر» ولكنه لا يأمى إلا بالمير . فهو يأمرنا بأن نفم لكي تكيت وإنكان يعلِ 
أننا لا نستطيع فمله . فالحلاج كا يقول ما سنيون ‏ يدرك تمام الإدرالك حرج 0 
فى هذه المشكلة التى عبر عنها بالببت الشعرى الذى ذ كره ان خلكان ؛ وهو : 
ألقاه فى الم مكتوفا. توقال لق “إيالكة إيالقه أن فين ال 0 

وربما صوّر هذا الموقف الذى انتهى إلبه إبليس من الاستسلام لليأس والقنوط » بعد 
ما ادعاه من أنه وقف على أسرار العناية الإلمية . أما الحلاج فيرى أن محبة اله لعباده ورحمته 
مهم فو ق كل شىء . وأن أساس الحبة التضحية ؛ وأن الحب يجب أن يشق من أجل محبو به 
وو غير أ نالجع الأسياتي ”أت اواج عل أولءاةالله أن عرنديا آل ان وحدة» 
ويتحققوا : ععنى العبودية الكاملة و يطيعوا أمره مهما كلفهم ذلك من عنت وشقاء . والظاهص 
أن هذا هو الدين الذى دعا إليه الحلاج م يمكن استخلاصه من الوثائق التى وصلت إلينا عن 
طريق أتباعه وتلاميذه . ولأذ كر الآن بعضا من هذه الوثائق . 

« عن إبرهم بن فاتك قال 1 أتىَ بالحسين بن منصور ( الحلاج ) ليصلب رأى المشبة 
والننائيز تيوك كثيرا حو دنفت عيناه ] ثم التفت إلى القوم فرأى الشبلى فيا بنهم فقال 
له : يا أبا يكرء »هل معك سحادتك ؟ فقال بلى يا شيخ . قال افرشها لى ففرشها » فصلى الحسين 
الو صضووغليا ركقيق» و كيت لزنا معة :قرا فى الأزل شافة الكتات. :وقول تضالن 


,. الطواسين ص ١ه -- ©؟ه‎ )١( 
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« ولنبلونكم بشىء من اللحوف والجوع ونقص من الأموال والأنفس والمّرات » و بشر 
الصابر بن الذين إذا أصابتهم مصيبة قالوا إنا له وإنا إليه راجعون . أولئك عليهم صلوات من 
رمهم ورحمة وأوائك هم الممتدون » (البقرة ١١6‏ -لاه١‏ ). وقرأ فى الثانية فائحة الكتاب 
وقوله تعالى «كل نفس ذائقَة ا موت و إنما توفون أجور؟ نوم 00 عن النار 
وأدخل الجنة فد فاز » وما الحياة الدنيا إلا متاع الغرور » ( آل عمران ٠ ) ١86‏ فلماسم 
نيا د أخياة :1 أحقطا وكاق عا فدات :لهم . عق لداعل بعد اوعدو سد 
بحت ملابس قدمك» أن ترزقنى شكر هذه النعمة التى أنعمت بها على حيث غيبت أغيارى 
عما كشفت إلى من مطالم وجهك » وحرتمت على غيرى ما أبحت لى من النظر فى مكنونات 
سرك . وهؤلاء عبادك قد اجتمعوا لقتلى تعصبا لدينك » وتقر با إليك » فاغفر لم : فانك 
وكشفت لم ما كشفت لى لما فعلوا ما فعلوا ؛ ولو سترت عنى ما سترت عنهم لما ابتليت بما 
ابتليت . فلك الحد فيا تفعل ولك الجد فيا تريد ! » . ثم سكت وناج سسرا : فتقدم 
أنو الحارث السياف فاطمه لطمة هشم أنفه وسال الدم من شيبه ؛ فصاح الشُبلى ومزق تو به وغشى 
على أبى الحسين الواسطى وعلى جماعة من الفقراء الشهور بن . وكادت الفتنة تبيج » قفعل 
أضاب ارس © 6 

وقال إبرهيم بن فاتك دلت بوما على الحلاج فى بيت له على غفلة منه ... ذلما أحس بى 
قعد مستويا وقال : ادخل ولا عليك » فدخلت وجلست بين يديه » فإذا عيناه كشعلتى نار . 
ثم قال: يا بنى إن بعض الناس يشهدون على بالكفر » و بعضهم يشهدون لى بالولاية . والذين 
يشهدون على" بالكفر أحب إلى و إلى الله من الذين يقرون لى بالولاية . فقلت ياشيخ وم 
ذلك ؟ فقال لأن الذين يشهدون لى بالولاية مرح حسن ظنهم بى : 0 يشهدون على 
بالكفر تعصبا لدينهم . ومن تعصب أدينه أحببٌ إلى الله ممن أحسن الظن بأحد .م قل 
لى وات رع عن باو روما رد رفت كادي مر يام 
عمرى جميعه . ؟ نم قال لى لا مجلس واخرج فى أمان الله و 
)١(‏ أربعة نصوص عن ن الحلاج . نقسرة ماسذيون سنة ١91١4‏ ص ١ه‏ . نصر هذا النص بعد 


ذلك وار اماج « 0 ٠‏ نشمره ماسنيون وكراوس ( العرب ) 


مم -- 


وعن عبد الودود بن سعيد بن عبد الغنى الراهد قال : رأيت الحلاج يجامع امنصور ببغداد 
فقال أيها الناس اسمعوا منى واحدة : فاجتمع عليه خلق كثير» فنهم محبةٌ ومنهم منكر . 
فقال اعاموا أن اله تعالى أباح لك دى فاقتاونى فى بعض القوم . فتقدمت من بين الجاعة 
وقلت _ : يأشيخ كيف نقتل رجلا يدلى و بصوم و يقرأ القرآن ل ؟ فقال يا شيخ : الممنى الذى 
به تحن الدماء خارج عن الصلاة والصوم وقراءة القرآن » فاقتاونى تؤجروا ره ام 

ولللافط أن العداا تعتبر أعظ شاهد على شخصية الصوفى فى التصوف الإسلاى » 
ولكن لا الصلاة التقليدية ذات الأوضاع والرسوم » بل الدعاء والمناجاة المنبمئان من أعماق 
النفس . وقد ذكرنا مثالا من أمثلة هذا النوع من المناجاة . وها ك مثالا آخر : 

« قال ان فاتك : قصدت الحلاج ليلة فرأيته يصلى فقمت خلفه فنا سل قال : اللهم 

نت امأمول بكل خير: والسئول عند كل مبم » المرجو منك ا كا ؛ والمطاوب 
من فضلك الواسع كل عفو ورحمة . وأنت انث ولا نعل » وترى ولا ترى » وتخبر عن كوامن 
أسرار ضمائر خلقك » وأنت على كل شىء قدير . وأنا بما وجدت من رواج نسم حبك » 
وقواط لاز ركه امقطةر ار اماق راسف الارطين والسوات .وعتك رست من 
الجنة بلمحة من وقتى » أو بطرقة من أحر أنفامى لما اشتريتها . ولو عرضت علِىالنار بما فيهامن 
ألوانعذابك لاستهوتتها فى مقابلة ماأنا فيه من حال اسئتارك منى. فاعف عن الحلق ولاتمف 
عنى » وارحمهم ولا ترحمنى » فلا أخاصعك لنفسى » ولا أسائلك لنفسى حمق . فافمل بى 
ما بريد 0 

يجب ألا نتلمن فى قصص الأولياء عاما بحقائق عنهم » بل نستخلص منها تصويرا 
لشخصياتهم . ولذلك «بما تسكن القيمة التار يخية لاوثائق التى محدثنا عن الحلاج » فعى 
تعرض ننا على الأقل صورة حياته الدينية وأحواله الروحي ةك عرفها أقرب الناس إليه . وهى 
صورة غريبة مؤرة وحقيقية إلى حد كبير فم أرى ٠‏ وأملكم قد لاعف أراييض اراتى هذه 
الضورة وها كان ها رامد ميسن . وأعنى بذلك حرص قصّاص أخبار الملاج على وصفه 
بالاربثار ومحبة الغير والوداعة والخلم والتواضع . وأخص من هذا كله وصفهم إياه بالولاية التى 
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بلغت غابة كلها عن طريق الابتلاء واحمّال الم «رائع المكحين ١‏ ن نقول إن الحلا جك 
دين بنظرية فى التحسد 1036534108 . وقوله فى مناحاته السابقة : « فاعف عن 0 
ولا تعف عنى » وارحمهم ولا ترحمنى » فلا أخاصمك لنفسى ولا أسائلك لنفسى بحق » » دليل 
على أن نظريته إها هى نظربة فى التضحية بالذات أو نظرية فى الاويثار . كا أنه لم يكن من 
القائلين بوحدة 0 يقول بالتئز يه والتشبيه معا» شأنه فى 
ذلك شأن جم يع الصوفية فى عضر ٠‏ ومن الأدلة على قوة شخصلته أنه بننا يجمعفى فوله «أنا 
الحق » 0 التغزيه والتشبيه ؛ د وا الال مى » فى 
الوقت الذى يعتبر فيه امسيح أ كل صورة من صور التشبيه . 

وقبل أن أنرك موضوع الخلاج ؛ يجدر بى أن أعترف بالفضل للمسيو ما سنيون الذى 
جمع الوثائق الملاجية التى اءتمدت عليها فى كتابة هذا الللخص الموجز »م أعترف له بسعة 
الاطلاع وصدق الحدس فى فهم النصوص التى جمعها » وفى تأويلها"© 

اد عد يد 

وهنالك شخصية أخرى ختلف تمام الاختلاف فىنوعها » هى شخصية أبى حامد الغزالى 
الذى كثيرا ما قال المسلمون عنه : « لوكان بعد النى حمد نى لكان الغرزالى ذلك النى » . 
ولسكن حياة الغزالى فى جملتها أوسم من أن تدخل فى نطاق هذه الحاضرات » بل إنها فى 
الحقيقة أدخل فى تاريخ الإسلام نفسه منها فى ناريخ التصوف » وإ نكانت ناحية التصوف 
فيه هى التى أوحت إليه بكثير مما كتب » وكات لما الفضل فى اقتران اسمه باحياء 
الدين الاإسلاتى . 


وليك أنك تعرفون تار .تخ حياة الغزالى » أو على الأقل تعرفونها إحمالا . وتعرفون 
أنه كان فى مدان البحوث الكلامية ناقذا مفطورا عل النقد : وكيق ,نذا له قسن :الصا 
أن ترك الأخد بالنقائن والآراء عل فيل التقلين» و كت طفق بدك عن الظزيق اللقيق 
لتحصيل العل اليقينى » ذلما أيجزه ذلك وقع فى غمرة الشك » وكيف اعتراه الفم الوق أثناة 
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فترة الششك إلى أن أنقذه الله من ضلاله » وقذف بنوره فى قلبه فاستعاد قواه وبدأ يفكر من 
جديد ويبحث من جديد . وكيف هداه الله إلى كتب الصوفية فوجد فيها طلبته »كا وجد 
فى ظريقتهم سبيلا إلى الحق واليقين . بل كيف نازعته نفسه وتجاذبته العوامل الختلفة بين 
أن يضحى تجاه العريض وشهرته الواسعة ‏ إذ كان أستاذ العلوم الدينية بالمدرسة النظامية 
ببغداد عريواك تورف ارهد الغناة لاهن والزلة دما ايت أن « نته فى 
فى التدريس غير خالصة لوحه اللّه ٠: ٠‏ وأ نكل ما فيه من العم والعمل رياء وتخييل 6 . 
ولت أدى اطول روود الضراع النفتى إل الرش واحتباسن اسان عن النذر نين 
فالتجأ إلى الله التجاء المضطر » فأجابه الله وسبّل على قلبه الإعراض عن الجاه والمال والأهل 
والولد والأصماب . كيف ترك بغداد وعاش عيشة المزلة عشر سنوات تع فى أثنائها التصوف 
لاعن طريق الع والتكتب سب » بل عن طريق العمل أيضا . وكيف عاد إلى طوس 
مسقط رأسه خراسان بعد أن استأنف التدر يس مدة يسيرة ومات مها سئة 6٠8‏ ه/ 1111م . 
كل ذلك يحكيه الغزالى عن نفسه فى كتاب « المنقذ من الضلال » الذى يشبه فى بعض 
وجوهه كتاب القديس أوغسطين المعروف « بالاعترافات » » فإن بين الكتابين موازاة 
تكاد تكون تامة فيا حكيهكل من الرجلين عن تاريخ حياته . و بميز الفزالى كا ميز 
الكسن أوطاطين ح بين مرحاتين نن رادل القن بق الن :وعل نه :إلى الله أما ال عله 
الأولى - وهى مرحلة الكشف الإلهى الذى تجاه الله به من غائلة الشك - فيقول فيها : 
0 فأعضل هذا الداء ودلم قريبا من شبسر بن أنا فهما على مذهب السفسطة 9 الخال 
لاحم النطق والمقال » حتى شف الله تعالى ذلك المرض » وعادت النفس إلى الصحة 
والاعتدال » ورجعت الضروريات العقلية مقبولة موتوقا بها على أن ويقين . وم يكن كل 
ذلك بن دليل وترتي ب كلام » بل بنور قذفه الله تعالى فى الصدر » وذلك النور هو مفتاح 
أ كثر العارف . فن ظر: أن الكشف موقوف على الأدلة الحردة ققد ضيق رحمة 


الله الواسعة +290 


وهنا يشير الغزالى إلى قول النى ( صلم ) وقد سئّل عن معنى قوله تعالى « فن برد الله 
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أن هديه يشرح صدره للإسلام » ( الأنعام ١5‏ ) فقال : « نور يقذفه الله فى القلب فيبشرح 
به الصدر. فقيل وما علامته ؟َ قال التحاق عن دار الغرور والاوناية ل دار اللحلود ©" . وهذه 
الكرات الأخيرة التى ذكرها الغزالى شير فى وضوح إلى الطريق الذى كن على وشك 
المضى فه . 

أما المرحلة الثانية من ماحل تو بته » فقد فصل باينا وية الرجلة الأول فترة طويلة 
من الزمن . وى هذه المرحلة كان الغزالى ستضىء فى سلوكه بنور الإرعان وإن لم يقلم عام 
الإقلاع عن مناقشة مسائل الإعان » لأنهكان لا بزال يبحث عن الحقيقة » وعن الطريق 
الذى نوصله إلى غايته . وقد حصر الغزاللى طالى الحق فى عصره فى أر بعة أصناف » وأخذ 
على نفسه مناقشة مذاههم » وهم التكلمون والفلاسفة والتعليم.ون ( الباطنية الإإسماعيلية ) 
اذى يكولون نحو أخذ العلل عن الاإمام العصوم » والصوفية . فناقش عل اكلام والفلسفة 
واراء أمل لتعل. ‏ أو ما يصح أن نسميه الديانة البابوية الإسلامية - فى اثنتى عشرة 
مف و كان القن بو وفل ال النقطة الفاصلة فى بحثه . وسأعرض عليك ما قاله 
سد ثم إنى ما فرغت من هذه العلوم أقبلت بهمتى على طريق الصوفية » وعامت أن 
طريقهم إما تتم بعلم وعمل . وكان حاصل لمهم قطع عقبات النفس والتمزه عن أخلاقها 
00 وصفاتها الخيمة ؛ حتى يتوص ل مها ن مخلية القلب ع الله تعالى وحليته 5 

لله . وكا' ن العم أيسر على م فق لعل فاعداك تحصيل عامهم من مطالعة كتبهم 22 
وعير ذلك من كلام 07 6 حى اطلعت على كنه مقاصدهم العامية وحَحّات م عكن 
إليه باتع 9 ا 2 دك الصفات . 0-0 من الفرق بين 0 00 الصحة 
وحد الشبع وا سيامهما وقروطينا ونناق أن 5 يذون (الجسم) كيدا وا وت أن دعر 
حن الكر وين أن يكوق.سكزان ! ل 
ونذالسطيق عله كى نو الساضن يشر فسن المكروا ر كانه وما مل الى مدير الك دما 
فعامت يقينا أمهم ( أى الصوفية ) أرباب أحوال لا أسحاب أقوال » وأن ما بك 
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بطر يق العلفقد حصلته » ولم يبق إلا ما لا سبيل إليه بالسماع وبالعلم » بل بالذوق والسلوك. 
وكان قد حصل معى من العلوم الى مارستها » والمسالك التى سلكتها فى التفتيش عن صنق 
العلوم الشرعية والعقلية » إعان يقينى باللّه تعالى و بالنبوة وباليوم الآخر . فهذه الأصول الثلاثة 
من الإمان كانت قد رسخت فى نفسى » لا بدليل معين » بل بأسباب وقرائن وتجاريب 
لا تدخل حت الحصر تفاصيلها . وكان قد ظهر عندى أنه لا مطمع لى فى سعادة الآخرة 
إلا بالتقوى وكف النفس عن الموى » وأن رأس ذلك كله قطم علاقة القلب عن الدنيا 
بالتحافى عن دار الغرور والإنابة إلى دار اللخلود » والاقبال بكنه الحمة على الله تعالى 0 
ثم لاحظت أحوالى فإذا أنا منغمس ف العلائق » وقد أحدقت فى من الجوانب » ولاحظت 
أعمالى » وأحسها التدريس والتعلم » فإذا أنا فيها مقبل على علوم غير مهمة ولا نافعة فى طر .يق 
الآخرة . ثم تفكرت فى نيتى فى التدر يس » فإذا ى غير خالصة لوجه الله تعالى : بل باعثها 
وخر كا طلت أنذاه وانتغاز المنية 6 شقنت أق هل غفا تير اهار © والى قد أخفيت 
على النار إن لم أشتغل بتلافى الأسدوال»”21 . يصف الغزاللى بعد ذلاث الصراع التفسى العنيف 
الذى أحس به وعاناه مستة أشهر نتيجة للحيرة التى وقع فبها . فيوما يصمم العزم على الخروج 
من بغداد » والتضحية بكل شىء » و نوما ينثنى عن ذلك العزم . وما زال يقدم رجلا 
ويؤخر أشرى » لا تصدق له رغبة فى طلب الآخرة بكرة حتى تحمل عليه جنود الشهوة 
حملة قتفسدها عليه عشية . وهكذا استمر الحال حتى مع «منادى الإوعان ينادى به : الرحيل 
الرحيل ! فلم يبق من العمر إلا قليل » و بين يديك السفر الطويل ؛ وجميع ما أنت فيه من 
الع والسزل ولاك وي و7"" يونا وال توفي لذن الاداية انقو وق كل فترها بطلت 
القلية فل الأعر م سح خاو الام هذا الأخمار تبي :الله لسانه » فلم يعد يستطيع 
التدريس . وأورثته هذه العقلة فى اللسان حرّنا فى القاب ساء معه هضم الطعام » وتعدى إلى 
ضعف القوى حتى قطم الأطباء طمعهم فى العلاج » وقطم هو نفس هكل أمل فيه . يقول . 
وول أحمست مدي وسقط بالكليد اختبارئ ::التدات إل الله اك التيحاء المشطر 
الذى لا حيلة له » قأجابنى الذى يجيب المضطر إذا دعاه » وسهّل على قلى الإعراض عن 
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1 5 دلق 
الجاه والمال والاهل والولد والا حاب » 


وخرج الغزالى من بغداد على ألا يعود إليها أبداً » وكانت سنه إذ ذاك سبماً وثلائين 
سئة . وذهب إلى الشام حيث عاش فى عثرلة عن الناس سنتين قضاها فى الرياضة الصوفية 
والمجاهدة . بل إنه عاش عيشة الصوفية معظ. الفترة التى تلت خروجه من بغداد حتى وفاته » 
وقدرها ثلاث وعشرون سنة . 

وإن ما ذ كره الغزالى عن حياته الصوفية لا يدع مجالا للشك فى أنه وجد فيها المعرفة 
البقينية التىكان ينشدها » وأن الفغبل فى وصوله إلى هذه المعرفة كان للتصوف دون غيره . 
كك الغزالى لم يكن صوفيا وحسب » على الرغم من أن تعالمه الدينية والأخلاقية تستند 
إلى أساس من التصوف » وأن كتاباته مفعمة بالأفكار الصوفية . ولكنه لوكان صوفيا 
غسب » لما استطاع أن يكتب ما كتب » فإنه استخدم أساليب الالسفة التقدية للبرهنة على 
أن الدين اع سيفن للانسان من حيث هو إنسان وآ جميع القوى الى اختص مها 
الإنسان تصدر عن قوة ليست من معدن هذا العالم ولا من طبيمته » وهى القوة التى بفضلها 
يستطيع الإنسان الاتصال بعالم اللقيتةءبوآن الشيون :ادس ق ١‏ كل باعروج كشهور 
الأنبياء والأولياء ‏ له أصوله فى الطبيعة الإنسانية » بالرغ, من أنه من الأمور التى يستعصى 
على العقل الإنسانى فهمها . وهذا المعنى وارد فى كتب الصوفية اعروفة فى مثل قوم « خلق 
الله أدم على صورته » ظ 0 « من عرف نفسه فقد عرف ربه 6 . غير أن الغزالى بدلا 

من أن يعتبر المسألة سرا من أسرار الله التى لا يببحها إلا للخاصة من عباده » عالجها على 
أساس سيكولوج واسم » وبحثها بطريقة ترضى عنها عقول جميع الطالبين للحقيقة ك1 ترضى 
عنها نفوسهم . وفى هذا تظهر قوته » ولكن ر بما يظهر فيه ضعفه أيضا » فإنه يكاد يغفل 
ناحيته الشخصية إغفالا ناما ؛ أو بعبارة أخرى لا كاد تعر شخصيته عن نفسها ناطقة با 
فبى يقس قارو سن تمان ديق :هذا إذا اليتكزينا النة اك اندافنة تبه لازو كات 
« المنقذ » . أما حياته الروحية بعد مفارقته بغداد فلا يكاد مخبرنا عنها بشىء » بل أسدل الستار 
على مسرح هذه المياة » وا كتق بأن أخبرنا أنه اتكشفت له أمور لا يستطيع ذكها 
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ولا وصفهاء ثم ذكر فى إيجاز المراحل التى يقطعها السالك فى طر يقه إلى مقام القرب من الله . 
وقد كش اق السقوات الأخيرة عالم ألمانى شاب » يقارن ماح لحمب 
القديس أوغسطين ويقابل بنهما مقابلة طريفة . وفى ذلك يقول « إن شخصية أوغسطين 
قد كلت عن طريق الاتصال الروجى الوثيق الذى كان بينه و بين الله من جهة » و ببنه و بين 
ايح من جهة أخرى » بها انتهت حياة الغزالى الروحية باعترافه حقيقة النبوة وتسليمه 
المطلق بأوامس الدين » . وفى رأى هذا الكاتب أيضاً « أن الغزالى عند ما يتحدث بلهحة 
الأجاب والمناء عن فصائل النى مدع ٌ يتحاوز فى وصفه إياه أنه كان معصوما من اللمطأ 
فها أنى به » وأن ما أنزل عليه من الوحى لا يأتيه الباطل من بين بدىه ولا من خلفه » وأنه 
كان على عل لا يتطرق إليه شك ولا نقد لإنه من لدن الله » مؤيدا كل ذلك بما اشتهر به 
النبى من كر م الصفات والأخلاق . ولسكنه يبدو عليه التثبث بالممبج النظرى العقلى » فى 
الوقت الذى جد فيه أوغسطين يعلن من أعماق فيه ها حي :نه مق شعور دن .+ نع اهز 
الحق أن نقول إن الغزالى قد خطا خطوة فى ميدان « التجربة » التى تتجاوز طور العقل » 
ولكن لم يكن لشخصيته من القوة ما تستطيع به الغى فى هذا الطريق إلى نهايته . ولذا كان 
برجم أدراجه داا إلى النقطة التى منها ابتدأ : وفى مسألة الع اليقيى الذى لا يتطرق إليه 
شك وها كانت عدواف امأبباة اللقرقة فى واف 0 
وى عَن البيان أننا لا نستطيع أن نناقش الأفكار التصلة بالشخصية فى السيحية 
والاإسلام من غير أن نعرص ض للكلا م عن شخصيه ة املسبيح وشخصية مد 4 لأن الا<تداء مهاتين 
الشخصتين ع ان طبيعة المثال الحتذى به » سواء أكان ذلك المثال شخصيه ة تار يية 
واقعية أم شخصية معنوبة . ففكرة المسيحيين عن الشخصية - أى عن الصلة الشخصية 
باه » فى فى الواقع فسكرتهم عن المسيح كا أن فكرة المسامين عن الشخصية مى فكرتهم 
غن ع3 غيزآن الفكرة فى كل نمق اخالتيق لمينك أسرا ثانا مقرراة بل انك داعا فورضة 
لاتغيروالتطلون :دوقن :دات المسكرتان «شباعدتاق نذا راناق نفا را كزيرا »ولكيما قان ينا 
مع مضى الزمن . وسأوضح فى الحاضرة التالية كيف خلع السامون على نيهم بعض صفات 
)١(‏ ظطعمماذوعآصطها كلتأكناونلة أت طعاعاعمع ا سزء تعتطموععوه 1طظأوطاء5 3115 2قط0 لعو .1 
.)8 رم (1919 عزدماع.آ) 


هة؟١‏ اه 


السيح الذى عبده القديسان بوحنا و بولص . والذى يبدو لى أن الأمس قد أصبح على عكس 
ذلك فى العصر الحديث » فإن الحدثين من الفر ببين اليوم لا يكادون مخلمون على المسبح من 
الصفات الالمية إلا ما وصف محمد به نفسه . 

ولنتحدث الآن عن الصلة التى تصورها الغزالى بين نفسه والنى . وهى مسألة تكتنفها 
الصعوبات م نكل جانب » ولسكن الغزالى أدرك تمام الإدراك أهميتها كا يبدو من كتاب 
« النقذ » الذى عقد فيه فصلا خاصا عن حقيقة النبوة بعد أن فرغ' من كلامه عن تو بته . 
سأل الغزالى نفسه فى أيام شكه العقللى عن المقيقة أو الم الحقيق » فكان جوابه أمخر الم 
أن الحقيقة هى حقيقة النبوة . وللوصول إلى هذا الجوا بكان لابد له من أن يسلك مسلك 
الصوفية » وأن يتذوق بنفسه الخال التى أقنعته بأن أر باب النظر العقلى الذين ينكرون حقيقة 
النبوة قوم واهمون قد أعى الله بصائرم . وهاك ما قاله فى الصوفية والنبوة : 
سس « اه فإن جميع حركاتهم وسكناتهم فى ظاهيم و باطنهم مقتبسة من نور مشكاة 
النبوة » وليس وراء نور النبوة على وحه الأرض نور يستضاء به ٠٠. ٠‏ و بالجلة فن يرزقف 
منه ( أى من أحوال الصوفية) شيئابالذوق فليس يدرك من حقيقة النبوة إلا الاسم . وكرامات 
الأولياء هى على التحقيق بدايات الأنبياء”'". وكان ذلك أول حال رسول الله صل اللّه عليه 
وسلم حين أقبل إلى جبل حراء حيث كان يخلو فيه بربه ويتعبد 6" “نم إن الغزالى يذ كر 
بعد ذلك طرقا أخرى مها تعرف حقيقة النبوة معرفة مباشرة » وذلك كالنظر فى الرؤيا » 
وكدراسة القرآن والحديث ونحو ذلك من الطرق التى شرحها . ولكن الفقرة التى د كرناها 
تشير إشارة واضحة إلى أنه قد أيقن حقيقة النبوة عن طر يق شعوره الشخصى بثىء هو أخص 
ما فى طبيعة النى . والظاهى من نظريته أنها تستند إلى حال خاصة شعر الغزالى فها بوجود 
صلة شخصية ببنه و بين النى » وأنه تصور النى » لا باعتبازه المرجم الأعلى فى مسائل الدين 
والأخلاق سب » بل باعتباره مصدر الحياة الدينية الروحية » ومنب النور الفائض على تلك 
اا اها 

وسأعرض هنا للنظر بة الباطنية عند الغزالى » فإنه كثيرا ما يشير إلى أسرار لو رأى من 


. ) أى أن الأنبياء يبتدثون بأحوال تشبه أحوال الصوفية ( العرب‎ )١( 
ه66 المنقدذ ص مالا لحا وى‎ 


١:5 


المكة أن يبوح مهاء وأمن عاقبة إفشائها» لباح بها . وفى كتا:ه « مشكاة الأنوار ») الذى 
ألفه فى أخريات حياته يذكر شيئًا عن موجود يسميه « المطاع 76" يعتبره خليفة الله والمدبر 
الأعلى للعالم» ويقول « إن نسبته إلى الوجود المق ( الله ) كنسبة الشمس إلى النور الحض » 
أو نسبة الجر إلى جوهى النار الصرف » . والظاهى من هذا الكلام أن فكرة الغرالى عن 
د الطاع » تمثل نظربة من نظريات المسامين فى الكلمة الالهية (وهع0]) . وإذاكان كذلك 
فلاشك أنه بريد بالمطاع الأمى الإلمى الوارد ذ كره فى القراز: : أعنى الأمى الذى به تنفذ 
الإرادة الإلمية فى العالم وبتلق عنه الأنبياء وحيهم”". هل.« المطاع » إذن صورة مشخصة 
للااعس الإلمى ؟ هذا تفسير يتفق تمام الاتفاق مم نظريات الغؤالى السكولوجمة . يقول الأستاذ 
ف اع ها كوبال 

« يروون عن النى ( صلم ) أنه قال « خلق الله آدم على صورته » ويفسر الغزالى هذا 
الحديث بقوله : إن آدم أنموذج » ولا يخاو الأكوذج عن محاكاة لما هو أتموذج له . فالروح 
الإنسانى محاى الله فى ذاته وصفاته وأفماله : فهو يدير البدن كا يدير الله العالم . وا 
الإنسانى عالم صغير فى مقابلة العالم الكبير »كل جزء منهما له نظيرفى الآخر . ولكن هل الله 
على هذا هو روح العالم ؟ الجواب لا ! لأن الله خلق العالم بإرادته واختياره » وهو الحافظ له 
والقادر على فنانه باختماره أيضا . وقد وصل الغزالى إلى هذه النتيحة بالنظر فى نفسه حيث 
وجد أن 1 الأول الذى تحب أن يضعه ويبدأ به هو أن له إرادة («ناة ممع 016/ا) . 
أى أن الشىء الذى استرعى انتباه الغزالى هو الإرادة ( لا الفكر كا كان الحال عند 
ديكارت ) » لأنه وجد أن النظرفى الفكر لا يؤدى بصاحبه إلى شىء » فى حين أن النظر 
فى الإرادة يصل بالناظر إلى حل مشكلة العالم بأجعه””"» . 

ولكن كتاب المشكاة للغزالى يناقض هذه العبارة بوجه من الوجوه » وذلك أنه يصور 

)١ (‏ راجمع و.ه . ت جبردثر فى نشسرته لمشكاة الأنوار للغزالى ومقالته مشكلة الغزالى فى 151372 :726 
سنة 1١91١65‏ ص ١٠68-151١‏ . قارن أيضا مقالة المعرب فى « نظريات الإسلاميين فى الكلمة » فى مجلة 
كلية الآداب جامعة فؤاد سنة ١8*14‏ الجلد الثانى ص "4 وما بعدها . 

(؟) ,1 بالسطعواوعظ-عياء 51610 مذ ”معصتطة:5002 هذ دمهومآ رو“ ,عسصامو.1ز عع5 


.اأه؟ 453 
(؟) .لله؟ 231 .مم رعاء بإعمامعط1 مسعاكيةة 5ه أتتعمرمماعلع10 ,38136002210 .8 .2 


حت الا ا 


الله بصورة الخال لاعالم » ولسكنه لا ينسب إليه على الإطلاق تدبير العالم تدييرا مباشرا » لأن 
له مزه تنز ها مطلقا . ولماكان تحر يك الأفلاك ينناف مع الوحدة الإلهية » أضاف الغزالى 
هذه الوظيفة إلى ما سياه « المطاع » : أى الموجود الذى عن أمره #تحرك الأفلاك . وليس 
الطاع هوالله » فلا بد أن يكون مخلوقا . ولسكن منهو» أو ما هو «المطاع» ؟ قبل إن المراد به 
القطب رأس الصوفية » ولكنهذا بعيدكل البعد » لأن الغزالى الذى رفض مذهب الاسماعيلية 
الإمامية من الشيعة » لا يقول بنظر بة القطبية الصوفية التىيقال إنها مأخوذة عن الإسماعيلية . 
أما أنا فأميل إلى الاعتقاد أن نظر به الغزالى فى « المطاع «( تتفق مع نظريات المتأخر بن من 
الصوفية » وأن « المطاع » يعثل الصورة المثالية التى يسمونها الحقيقة الحمدية أو الروح الحمدى : 
الإنسان السماوى الذى خلقه الله على صورته”'"» و يعتبرونه قوة كونية يتوقف عليها نظام العالم 
وحفظه”"". ويشير القرآن ( الإسرى : 5 ) إلى أن الروح من أم الله" ويذكر 
عبد الكر يم الجيلى » وهو أحد مشهورى الصوفية من رجال القرن الرابع عشر الميلادى 
أ أ 4ه اسم من أسماء الروح الإلمى الذى تجلى فى أ كل صوره فى تمد عليه السلام . 
فكأن تمدا هو الأمى الإلمى أو الكلمة الالمية © . 


ولعل الغزامى استعار اسم « المطاع » من القرآن حيث ورد فى سورة آل عمران ( آبْة ؟©) 


قوله تعالى « قل إن كنتم تحبون الله فاتبموتى يحببع الله ويغفر لك ذنو بم والله غفور رحب . 
قل أطيعوا له والرسول» الح وهى من الآيات التى لها أهيتها فى نظربة المسلمين فى «السكلمة» 1 
والذين يعرفون اللغة المر بية مني يعلمون أن كلة « المطاع » اسم مفعول من أطاع : والأص 


)١(‏ كثيرا ما يشير الغزالى إلى الحديث الوارد فى هذا الموضوع حيطا كلامه بشىء من السرية . قارن 
جيردئر فى المرجم المذ كور ص 6١ا.‏ 

(؟) قارن الحماضرة الثالثة . 

(6) يفسر الزمخصرى « الأعس » بالوجى والكلام » ويذكر معانى ثلاثة لكلمة الروح : الأول 
خلق روحى عظم أعظم من اللَلَكَ . والثانى جبريل والثالث القرآن . وينطبق العنى الأول على تمد . 
أما الثالك فلا عكن صدقه على ما يسميه الغزالى بالمطاع . وكذلك يبعد أن ينطبق عليه المعنى الثانى ‏ بالرغم 
من أن جبريل قد سمى بالمطاع فى القرآن ( سورة التكوير : 8١‏ ) . وذلك لأن الفزالى نفسه ( قارن 
جيردئر ص )١41١‏ برى أن جمرتبة إسرافيل قد تكون أعلى من ممرتبة جبريل. أضف إلى هذا أنه لا يسمى 
« المطاع » ملكا فى اى موضع من مواضم كتابه . 

(؛) 110 .م ,تسا نادجراة عنصسةاأذا هآ 50165 


م١‏ لد 


منها « أطيعوا » الواردة فى الآنة . فالأم الإلحى الوارد باطاعة الرسول يقتضى فى نظر كل 
مس أن الزسول هو « لطاع 6 . 

إذا سامنا بالفرض الذى افترضناه إذن » ازم أن الغزالىكان يعتقد أن النّه تعالى لا يعرفه 
على الحقيقة إلا الذين تحققوا بمعنى التوحيد فى حال فنائهم الصو » فى حين أن إرادته وتدبيره 
يتجليان فى السكون بواسطة العقل أو الروح الحمدى”ا". ولكن ما قيمة هذه النظرية » 
وما معناها بالضبط فى نظر الغزالى نفسه ؟ لا أدرى ! وفى « المنقذ مرى الضلال » يصف 
النىَ بأنه طبيب ماهى فى مداواة النفوس » وأنه أ كبر حبا للناس وأشفق بهم وأعطف 
علهم من والديهم”"2. ولسكن الغزالى لا يستعمل - فى هذه المسألة ولا فى غيرها -- لغة من 
يصف شعوره بالقرب الشخصى أو الجبة المباشرة ( لله أو الرسول ) بل يصب تفكيره م 
قول الأمقق سيرد نغ أ الب دل + ولا صدتنا بالقنء كتير عو ناته | وحسة 
الخاصة . وكل ما نظفر به منه صفحات قليلة أجمل فيها تاريخ حياته الروحية كلها » فى حين 
أن كت تقيض بذ 5 الأولياء ووصف أحواهم وصلاتهم اله . ولعل السبب الحقيق فى ذلك 
بجع إلى أنهكانت تعوزه قوة التعبير المباشر عما يحرى فى نفسه » فان عباراته التى تصدر عن 
القلب تؤثرفى العقل وبحرك الضمير قبل أن نتبين مصدرها الحقيق » ونعرف أنها لا ككن 
أن كوت كنا هذا الأثر اقرف الآ إذا الكت ننه عورد فى العمزية أو عطاق عله 
تنسون ( الشاعر الإتجليزى امعروف ) اسم الأخواز السدة ق الشخصية 46" 

هذا » وإنى أنصح الذين يعنون منكم بدراسة الغزالى أن يقرءوا الكتيب الذى كتبه 
جيرالد جواد منذ أر بع سنوات مضت وعنوانه « يد العونة : أو مقال فى الفلسفة والدين 
للتعساء»”" فإن الشبه بين هذا 0 والمعنب 


3 0 00 أن عير سن « الطاع » وه الأعس الإلحى » الوارد فى القرآن المرادف 
للروح . وليس فى كلام الغزالى ما يثبت أنه يطلق ١‏ سم الروح ام فى ولك لأيعه أن 
يكون ذلك تطورا طبيعيا لنظريته فى حقيقة الإنسان والأصل الإلحى للنبوة 

(؟) المتقدص *:؛: ل مغع. 

(*) لإممقطسن غطا عه1 ممنأوناءء 350 تإطمهدهائطم سأ نزوذدء مج : 20د1ط عمتماء 1 عط]؟ 
0 0622104 نط 


دوعو 


عناهج البحث أو بالأفكار . ولا يتسع الوقت للموازنة التفصيلية بين هاتين الخالتين . 
ولكنى سأقتبس - من غير تعليق - من كتاب جيرالد جولد بعض فقرات أعتقد أنها 
تشرح الوقف الدينى عند الغزالى بطريقة تَفْضْلٌ كل شىء ار قرأته . وبما يزيد فى قيمة 
هذه الفقرات أمها ليس طا صبغة لاهوتية ولا صوفية : بل صبغتها وتزعتها إنسانية عامة ‏ 
وهو فى هذا يتفق مع الغزالى . وإلى هذه النزعة» التى هى سر حموية الكاتب وقوته » 
برجم دائمافى معالجة الشاكل الدينية . يقول جيرالد جولد « إذاكان الدين هو الكامة الأخيرة 
الفاصلة ف ىكل مسألة من المسائل » فلا مفر من أن يعد كتابى هذا كتابا دينيا إذا صدق أن 
فيه شيا من الحق » أو أن له شيئاً من القيمة . إن رسالتى فى رسالة رجل طلب الحقيقة 
وعانى من أجلها ما عانى » أَوَجَّها إلى الذين لا يزالون يطلبون المقيقة ولا يزالون يعانون . 
وليس لى من الصفات التى تؤهلنى للوعظ الدينى إلا تلك التى تعتبرفى نظر العرف كفيلة فى 
عدم أهلية الرجل للوعظ الدينى : ومى أنتى منغمس فى حياة الشر التى ينغسس فيها الجيع » 
وأننى أشعر بالمرارة التى يشعرون بها . وقد هت على وجهى فى ظلام الشك م هام ألوف 
وملابين من الناس من قبلى » وساءلت نفسى ء لا عن هذه المقيدة أو تلاك » بل عن كل 
شىء اذى فيه الحداية والإرشاد » وعن كل مستوى وكل فكرة دينية . فاذا وجدتفى ذلك 
الظلام هدّى 5 أعتقد - وألفيت فى نهاية المطاف نورا » فنى مقدورأى إنسان آخ ر أن 
يجد ذلك الهدى وذلك النور ... سأذ كر أموراً كثيرة معروفة منذ القدم » ولكنى 
أطمع فى أن أضم هده الأمور فى ثوب حديد وان أعالها معالحة جددلة . وا راط 
مسائل كثيرة يعرفها كل من له دراية بمشا كل الدين والفلسفة » ولكنى لا أخاطب بما 
أ كتبه هنا أحدا من الباحثين فى الدين أو الفلسفة » ولا أ كتب ما أ كتب بوص باحثا 
فى الدين أو الفلسفة » وقد عنيت بالبحث فهما عدة سنين مود الاق اتمدعيدا أن 
أنحاثى ذ كر أية مسألة متصلة بالدين أو الفلسفة تكون موضم نزاع وجدل بين المتناظ رين . 
فاذا أشرت إلى بعض المقائق المعروفة » أو النظريات الألوفة فى الفلسفة النظرية أوفى عم 
النفس ء فإنما أر يد بذلك تدعي بعض الأفكار أو بعض التفصيلات فى فسكرتى العامة .... 
إن غايّى ف أن أرشد غيرى إلى حقيقة حوضيبة هامة كا اهتديت أن إلمها 6 . 


)000 المرجم الذ كور ص ١‏ - 4 . 


داءه| د 


هذه معان نجد لممظمها نظائر عند الغزالى إما تصر نحا و إما تلميحا . انظروا أيضاً مسألة 
التوبة م يفهمها الغزالى فإنها عنده حال بحس بها جميم الناس » أو نتيجة لازمة عن معرفة 
الإنسان بنفسه”"" » وهذا أيضاً رأى جرالد جولد الذى يقول : « فى التوبة يدرك الإنسان 
نفسه فى فرديتها ( ذلك الإدراك الذى بشعر فبه بالمسئولية عما صدر عنه من الأفمال فى الماضى)؛ 
نم يدركها فى ازدواجها ( ذلك الإدراك الذى يشعر فيه بأن النفس فى حاضرها تريد أن 
تتخلص من تبعة ماصدر عنها فى ماضها) ..... فالمسيحى يو كد له دينه أنه لا أمل فى أن 
يغفر هله ذنوبه حتى خطوهو الخطوة العملية بأن بتوب عن ذنوبه توبة نصوحا؛ واللا أدرى 
650511 3) بشعر كذلك أنه لا أمل له فى التخلص من وخر الضمير وقلق النفس الناثىء 
عن الشعور بالخطيئة والوقوع فى وهدة الرذيلة » إلا إذا خطا هو الآخر تلك اللخطوة العملية 
وات ان افد 

وكذلك ينتهى جولد إلى جمدل وروم ال اللتى وصل إلمها الغزالى : 
فقول : « وجملة القول إن تعلم الدين فىهذه السألة إغا هو نوع من «قر ]نت أو دزا تاويلة 6 
فى شو طن التقدات #ديل فق تطدوء التخر نه الإنبنائلة النامة القن له او متا قدي 
أيا كانت درحة تدينه . ومن الهم جدا فى رأى أنقو التدنى أبعا عت أن يعرفوا هذه 
الحقيقة : وى أن الدين ليس شيا غسيبا أو بعيدا عن المياة العادية الحافلة بأفعالنا ووجداناتنا 
يصورة فض النائن غالبا > أى أن النارئ: الى يها :الاق لرتى نا ميد رسو 
طائفة من الأفكار الجردة البعيدة عن متناول عل الرجل الساذج الذى لا أمل له فى فهمها . 
أو أن الدين مموعة من القواعد والأحكام تستمد سلطتها الوحيدة من قوة فوق الطبيعة » 
بحيث إذا لم يكن لهذه القوة غير الطبيعية معنى فى أذهان بعض الناس » لم يكن لتلك القواعد 
والأحكام ممنى فى قاوبهم . إن الحقيقة البسيطة على النقيض من هذا كله » وإن تعال 
الديانة المسيحية تخاطب العقل والقلب معا وتسابرحركات كل منهما ددقة . وكذلك الحال 
فى كلتو مق الدراناق الأخزق غين الديسة دولك التميرت فل .1 ؟ الشيكية هتنا 
على سبيل الثال”*"» . 
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ا وآه؟ د 


يتساءل « جولد » ما هو السر فى أننا نشعر باليقين فى الدين ؟ ويجسب على هذا بأنه 
« الشخصية » : إذ هى الحد الفاصل وهى مفتاح كل مشا كلنا بع ونع وناب مان الجترى 
الذى يقاس به الدين هو الشعور بالأمان والطمأنينة الروحية واليقين”'' . وقد وجدكل ذلك 
فى الأسيح » ووجده الغزالى فى مد فى النبى الذى أحبه الله » وأحبه وأطاعه كل من 
أحب الله وأطاعه . 

هذاء وقد كان فى نيتى أن أذ كر بعض ملاحظات على جلال الدين الروى » ولكن 
لا بد لى من أترك ذلك إلى اجتماعنا المقبل لأنه لم يعد فى الوقت متسم . ولكى تكون لاغزالى 
الكلمة الأخيرة » اسمحوا لى أن أقرأ عليك ذلك الدعاء لحيل الذى يختتم نه كتابه النقذ» 
وهو: « ونسأل الله المظلم أن جعلنا من[ ثره واجتباه » وأرشده إلى الحق وهداه » وأهمه ذ كره 
حتى لا ينساه ؛ وعصمه من شر نفسه حتى لا يؤر عليه سواه » واستخلصه لنفسه حتى 
ين" 


الحاضرة الثالثة 


قبل أن أحدث إليك عن المسائل التصلة بموضوع اللحلافة"" » أو الوساطة بين الله 
والخلق » أوجه أنظارك امتزواغا النقدئ إلى شاعن من سناد الفنوفةوضفه و97 
بقوله « إنه رجل عبر عن مكنونات نفسه بلسانالعاطفة واللحيال أ كثر مماعبر بلسانالعقل» . 
هذا الشاعى هو جلال الدين الروى الذىكان يرى أن العقل شىء شيطانى إذا قورن بالعاطفة » 
وكان نحثّر من شأن العم والتعلم عن طريق التلقين . وأغلب الظن أنهمكان شديد النقمة على 
الغزالى فى استاله الأساليب العلمية والفلسفية المنافية لروح التصوف » 5 أن أغلب الظن 
أيضاً أن الغزالى من ناحيته ر بما نظر شرا إلى جلال الدين ( لو أدركه) و هو يحلق فى ماء 
الوجد والجذب الصوفى فيحملانه إلى عالم فوق عالم الشرع والأخلاق ٠‏ نعم تتفق تعالم 
)١(‏ نفس المرجم ص 49 . 
(؟) التقص 5غ . 
(؟) لا براد بالخلافة هنا معناها العادى » بل الخلافة الروحية وهى خلافة الإنسان الكامل - الأنبياء 


والأولياء - عن الله ( المعرب ) . 
(4:) هوقياز : المثنوى ( الطيعة الثانية ) سنة 94ه١‏ ص ه" من للقدمة . 


-- 785ب 


« الاحياء » و «المثنوى » إلى حذ ما ؛ ولكن امعامين يختلفان عام الاختلاف . فالغزالى 
مقكر دقيق التقكير» منظّ » واضح . وجلال الدين رعمزى الأسلوب مشت الفكر متشعبه » 
مل غامض فى كثير من الأحيان . ولكن الغزالى قلما يجار به فى مو وجدانه وقوة عاطفته 
أو فى أصالة تفكيره وعمقه » أو فى مقدرته على التمبير وحريةه فى اختبار الأساليب . وهنالك 
فارق آخر : وهو أن جلال الدين يكتب للصوفية وحدثم ؛ فى حين يبرن الغزالى أن العرفةبالله 
ليست قصراً على طائفة من البشر دون غيرهم » بل ليست قصراً على الأنبياء والأولياء الذين 
يعرفونها معرفة «ذاتية» على جد تعبير جلال الدين”'" . فهى مطاو بكل إنسان وفى مقدور 
كل إنسان أن محصّلها . 

وليس الغزالى « انكلم » » ولا حلال الدين « الشاعى » من القائلين وحدة الوحود» 
ولكن هذا حك ريمالا يوافقنى عليه بعضك من قرءوا فى ديوان شمس تبر يز لجلال الدن 
الروى تلك القصائد التى يصف فبها انحاده باللّه بعبارات مشعرة بوحدة الوجود » وى عبارات 
فهمتها أنا تفسى بهذا المعنى فى وقت لمأ كن أعل فيه من تاريخ التصوف ما أعلمه الآن . 
ولكننا رأينا فى حديثئنا عن ابن الفارض أن الصو عند ما يصل إلى مقام الاتحاد الصوفى 
نفق عن سه .يمر أن نهو يندا :هوية الوجوة الكامل:الدى :هو الله ...+وهكذا كان 
حال جلال الدين الروبى الذى برى أن عينه عين كل شىء فيقول . 

أنا سرقة اللصوص » أنا ألم العصا . 
أن الجعانيدواا الغيث » أنا الذى أمطرت ف المروج !"" 

ولكن الاعتقاد فى مثل هذا الوجود الشامل لا يستلزم بالضرورة الاعتقاد فى وحدة 
الوجود القائلة بأن كل شىء هو اله » أو أن الله عين كل شىء » فإن فلاسفة الأفلاطونية 
الحديثة مع ما فها من القول بالفيوضات كانوا يدبنون «وجود إله» ولو أن « الواحد » الذى 
تسكاموا عنه لم يكن إِا له شخصية إله الدين . وهكذاكان الحال فى بعض أنواع التصوف 
الى عَلبِتِ علها الصبغة الفلسفية أ كثر من الصبغة الدينية . وتصوف الللاج والغزالى وابن 


)0010 هونفيلل : ص ه60١١‏ . 
(؟) قصائد مختارة من دوان شمس تبريز ص 37*15 . 


]ب 


الفارض وجلال الدين الروبى تصوف تغلب عليه النزعة الدينية » شأنهم فى ذلك شأن الصوفية 
الأوائل . انظروا كيف عرتفوا التتصوف : 
« التصوف هو أن نحب الله وتكره العالم » . 
0 التصوف هو أن تفنى عن نفسك وتبق بر بك » . 
« التصوف هو التخلى عن صفات العبودية والتحلى بصفات الرنوبية 4 وهكذا . 
فالشعور الدينى عند هؤلاء القوم لا يتعلق عموجود مطلق محرد عن الصفات الذاتية » 
بإ تعلو وود م حم إن فشي لتك وود وكل فل وكل كاذ وكل قو6 10 
فوجود الله فى نظرجم سار ىكل شىء» منزه عنكل شىء تنزيها مطلقاً. وأعفل تجلى لهذا الوجود 
الطلق هو الإنسان ؛ وهوف ذاته عدم محض . فلا حظ له من الوحود إلا من حيث هو صورة 
الله . ولا يكون ذلك إلا إذا حقق فى نفسه كل المعانى الوجودية فىطبيعته . وعلىهذا فوجودنا 
متأصل ف الوجود الالمى الأزلى » ولكن الله تعالى يستحق منا العبادة والتقديس لأن 
وجوده سابق عل, وجودنا » منزه وغنى عنه”". 
أما جلال الدين فأهم شىء يعنيه هو الحياة الروحية التى نحياها النفس الإنسانية » واشتياق 
هذه النفس وحنينها إلى مقام القرب من الله : و إلى الاتصال به ومناجاته فى أحوال الوجد . 
وكل من له إلمام من بكتابات القديسة ثريا والقديس «وحنا الصليبى وغيرها من متصوفة 
السيحيين يتذ كر لم عبارات نشبه قول جلال الدين : 
« يا من هو عنراء النفس فى ساعة الغم واكرّن . 
يا من فيه غناء الرو ح عند مرارة الفقر والعوز . 
ا من تحوه أو وجعى فى عبادتى » ليا يطوف 
فى منه من طائف لا يلحقه الخيال ولا بدركه العقل . 
اوش يله لاله 


أو أن كنا خفيا تفتح لى ع نكل ما فى الوجود » 


. من امقدمة‎ ١5 هوتفيد : المرجم الذ كور ص‎ )١( 
. (؟) راجمكتاب « مسائل فى الصّلات بينا لإنسان والله » ( بالإتجليزية ) تأليف الأستاذ «وب»‎ 
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لسحدت لك بروحى » ووضعت وجهى فى الثرى 
وصحت قائلا : ليس لى صراد غير حبك ! 9906 
وفى أغلب هذه الأحوال يتوجه الشاعى إلى الله بالجد والثناء » ولشكنه أحبانا يسمعك 

ميوت ا نفسه بتكل كا فى قوله : 

هل هل فإنك غير واجد صديقاً مثالى . 

وأين بثلى حبيب فى جميم الوجود ؟ 

هل هل ولا تقض العمر فى حيرة . 

فليس لمَالِكَ سوق غير ذاك ! . 

كأنك واد مقفر ماحل” وكأننى الطر . 

بل كأتلكة بزو خرانه» وكانيق البثاة.: 

أولا عبادة الإنسان إياى ما أحس للسعادة طما . 

فإن العبادة مطلع شمس السعادة””". 

وتدور المناجاة بين العبد الملكنى عر: ننفسه « بأنا » والذات الإلهية الكنى عنها 

«بأنت » وَهَذَا يقتشى أن المبد حر يستطيع قبول الأشماء أو رفضها على الرغ من أن جميع 
أفعاله خاضعة فى نهاية الأس لحك الله . يقول جلال الدين : 

إياك أوثر على كل ما فى الوجود . 

فهل يرضيك قمودى على الم والأم ؟ 

وقلى فى يديك كالقلم . 

فأنت علة أفراجى وأحراتى . 

ما ذا عسى أن أر يد غير ما تريد ؟ 

وما ذا عساى أن أرى غير ذلك الذى ترينى ؟ 

و كضيف بأن 1 كن هك لكدت كت 

وو أروت أن 1 كن كذا لكت كذاء: 





)١(‏ قصاد مختارة من دبوان شمس تتريز ص #7 ال عمال 
فم نفس المرجم ص ١/58‏ . 


ههة١‏ عمد 


فى الاناء الذى تلوّن فيه النفس”3©, من أنا ؟ 
وما قنةاما أخن أو نا 1 ؟ه؟ 

إذا فتكت تلك عن "كرت 

وإذا تحليت لى كنت من الؤمنين29©. 


ينتقل بنا كلل هذا إلى ل مسألة امير والشر والطاعة والمصية » واللذة والأم . ولنا كان 
جلال الدن اروف لطا من طوائف الصوفية كان زآنأ علي أن يبلج هذه المسألة 
معالجة عملية . وهو يمتقد » "ا اعتقد أفاوطين :أرك القرق اسع عدن أ شهين يق 
الوجود . ولكنه با برى أن الشر أعس لا حقيقة له بالنسبة إلى الله » برى أن له وجودا 
حقيقيا بالنسبة إلى الإنسان . وفى هذا يقول : إذا لمرثر الشيطان فانظر إلى نفييك”" . استح 
عق ذنيل وافارق ,ككماء رباك واساله أريغفر لك وأن :ول قليك دي لااتينوة إلى تل 
ما صدر عنك . 


وقد يسأل سائل : ولماذا خلق الله ذلك الذى يسميه الناس شرا ؟ وإذاكان الله هو الفاعل 
على الحقيقة لكل شىء » فنكيف يؤاخذ الإنسانَ على فعل اقترفه م أنه لم يقترفه إلا لأن 
المشيئة الالمية اقنضته ؟ أملجلال الدين فبحد الإجابة عن هذه 0 القدعة بالالتحاء إلى 
الذوق لا إلى العقل » و إلى الشعورالدينى لا إلى أساليبعا الكلام . فان الثىء الذى ندرك 
بالذوق أنه واحد » ندركه بالعقل اثنين . وكل شىء له ضد 21 
لاضد له» لأن وجوده شامل لكل شىء» وطذا بطن وجوده وخى "ا والقن ( ف انظر 
المق[ن ) قرطل لاءى عله لوجود الين» كالتوز الذى تلق مرق الظلنة”"" .مهتا كان الشثر 


)١(‏ يشير إلى عبارة لأنى يزيد البسطائى » وقد سكل عن المعرفة فقال « لون الإناء لون الماء » بريد 
أن القلب ( الإناء ) يعرف من الله بقدر ما يطبع الله فيه من المعرفة ( الماء ) به . فكائن جلال الدين يريد 
أن يقول إنه لا حيلة لى فها تضعه فى قالب الروح مى ألوان المعرفة الت تتلون بها ( المعرب ) . 

(5) قفات غختارة من د وان خسن قرو اس ١*5‏ للمؤ لف 

(؟) هوتفيلد : المرجمالسابق ص ١ه‏ . 

(4) هوقيال : ص "5 . 

(0) هوتفيلد : ص 4ه . 


لدابأة؟ا | 


أعسا إيحابيا » وكانت لله حكة فى إجاده ؛ ومن هنا أيضًا كان الشر نوعا من اللير مبذا 
الاعتبار . على أن اقتران امير بالشر أمى اقتضته المكة الالحية 5 اقتضته طببعة الأشياء » 
وذلككاقتران الألم بالمنفعة. يقول جلال الدين إن دعاء صاحب الضرٌ مختلط بزفرات قلبه 
المضطرب ؛ ودعاء غيره لا حرارة فيه ولا حماة 6" وحن نعم أن الآلام تطظهر النفوس وأ 
المحاصى تقودها إلى التوبة والندم وأ القن فحول خيزا عل .ن الأهانالذين بفولون ب 
3 قال ادم «ريناأ ظامنا أنفسنا © 0) 

ويقول جلال الددن فى رده على القائلين بالجبر : إن أعمال الإنسان صادرة عنه باختياره 
على الرغ من أنها أثرمن آ'ثار فمل الله . فليس له إذن أن يحمّل الله تبعة هذه الأعمال . 
إن حر بة الإرادة التى هى إحدى امن الإلهية قد عر ضتْ على السموات والأرض فل يقبلنها 
وقبلها الإنسان رغ, ما تنطوى عليه من أخطار . ولا شك أن الله تعالى قضى بوجود الشر 
فى هذا العالم لكى يظهر امير بالإضافة إليه ويتحقق عرن طريقه » وأن النفس والروح 
مرتبطتان وأنهما فى صراع دانم » ولكن لا شك أيضا أن الرجل الفاضل الذى يذعن لما 
بضبةامى القن لأنه عنء اقتضته الإزادة الالمة 6لا ترط عر القن مختارا إذا أى شحة 
اشووائة وأهوالة.. 

ولعل رأى جلال الدبن الروى يتفق مع رأى الأستاذ « وب » فى تعر يفه « المعصية 6 
ا خضوع الإرادة الإنسانية للشهوات والغرائز الدنيا » مع استطاعتها أن مختار غير الذنى 
اخذارئه من الأشال”" .:ولدين مع هذا أن الاتنان عند اما فل باششاره يكوق متك 
تمام الاستقلال عن الإرادة الإلهمية » أو أنه يستطيع أن يفعل لير من غير أن توقه العناية 
الإلهية إلى ذلك . ولعلكم تنذ كرون قول اسبنوزا : « إننانشعر بالحربة التىلا بشعر مها الرجل 
الستعيّد لشهواته » لأننا راضون عن النظام القانم فى الوجود » ورضانا هذا نتيجة لمعرفتنا 
ماهية الوجود و بمنزلتنا فيه” © » فكأن المرية الحقيقية فى نظر اسبنوزا مهى معرقتنا بالبواعث 

.31١١١ : هوفقيلد ص‎ )١( 

(؟) الأعراف ”5 . 


(*) « مسائل فى الصلات بين الإنسان والله » للااستاذ « وب » ص .١١8‏ 
نع المرجم السايق ص ١١*‏ : 


باةه١‏ "لتكت 


أو العوامل التى نظهر عنها أفعالنا بالضرورة . أما الجانب الدينى من هذه النظربة فيعبر عنه 
جلال الدين بقوله : « إن الحربة بممتاها الكامل هى حر بة العبد الذى أحب ر به قفنيت 
إرادته فى إرادة ريه . وفى هذا الفناء - أو فى هذا الانحاد ‏ ينمحى الفرق بين الجبر 
والاختيار » . يقول جلال الدبن : 
لا أطيق صبرا على استمال كلة « الجبر » فى الحب . 
فال لا ترق لحن هالذى 'قيده أغلال الحيئن: 
وإعا الامى انحاد باللّه لا حبر . 
هوضوء القمر لا ( ظامة ) السحاب . 
ولوصح أن نسميه جبرا لكان جبرا غير الذى نعرفه . 
لأنه ليس الجبرَ الذى يدفع بالإإرادة فى طريق العاصى”9 . 
ويطاق المسامون امن « الولى » على الرجل الذى وصل إلى مقام الفناء عن ذاته وإراديه 
وبق بالإإرادة الإلحية . ولكن ليس معنى هذا أن جميع الصوفية أولياء . فان الأولياء ليسوا 
فى الحقيقة إلا طائفة قليلة مر خواص أهل الله من الرجال والنساء الذين وصلوا إلى أعلى 
مراتب الأحوال الصوفية . وهم من حيث صلتهم باللّه ممثابة امرايا التى تنعكس عليها صورة 
الذات الإلهية » أو الحالى التى يتحلى الله فها للخلق . يقول جلال الدين : « إن المسحد 
الذى بنى فىقلوب أولياء الله معبد للجميم لأن الله فيه”"“ » ويقص ف التُنوى قصة أبى يزيد 
(البسطاى) الذى خرج وما إلى الحج فلقيه « القطب » فى الطريق وأصره أن يعود قائلا له : 
إن الله هو ما براه فى" بعين قليبك , 
لأنه اختارتى ببتاله . 
فاذا رأيتنى فقد رأيته . 
رمك خول الك اشلرة : 
وإذا عبدتنى فقد عبدته وسبحت ار 


فلا تظن اننى شثىء غيره . 





)١(‏ المثنوى ( طبعة ولاق ) ج ١1ص‏ وه. 
(؟) هونفيلد : مثنوى ص ٠١١‏ . 
(؟) هوقيلد : مثنوى ص 85 . 
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مهذه الطريقة وَحَدَتْ فكرة الصوفية عن « الشخصية الإلهية » مظهرا خارجيا فى 
صورة الولى الكامل الذى قالوا فيه إن بده كمد اله" » وإن العنابة الإلهية تصل إلى من 
دعواللّه تعالى باسمه » وهكذا . كذلك كان حال جلال الدبن الروى نفسه مم شيخه 
شمس الدين التبريزى . ولكن الصوف إذا كان مؤمنا حا اعتقد أن النى مدا فوق كل 
ولى مبماكانت درجته . أما غلاة القائلين بوحدة الوجود » والصوفية الذين لا يؤمنون بالوجى 
ويتكرون الأديان السماوية » فلهم شأن آآخر : ولذا سندعهم الآن جانبا . 


م جد الحياة الدينية الإسلامية مثالا أعلى فى أى إنسان إلا فى شخصية النى ممد . 
فاذا حثنا فى الصّلات التى يعتقد المسامون ‏ و بخاصة الصوفية ‏ بو جودها بين الله ورسوله 
من جهة » و بين الرسول وأنفسهم من جهة أخرى » فقد وصلنا ال الك الميألة :الى تصدرنا 
لبحثها . ولكنا إذا حثنا فى شخصية محمد فى ضوء ما ورد عنه فى القران من آيات وما أثر 
عنهايق لديف ف الضدز الأول ». ونهد ذا القرق عاسها بق الصورة الو صو وها ادال 
المهد » و بين الصورة الى َو بها العتوفية أولياكهم » أو تلك الى وو بها الشيمة إمامهم 
الملعصوم » وظهر من المقارنة أن صورة شخصية الرسول لا تفضل عند الموازنة صورة الولى 
الوق أراضورة الإمام الشيعى إن لم تكن دونهما . ذلك أن الولى الصوفى والإمام المعصوم 
قد وْصفًا يجميم أنواع الصفات الإلحية » ينها وصف الرسول ف القرآن بأنه بشر فيه كل 
ما للبشر من صفات النقص » وأنه ينزل عليه الوحى من ر به بين ان وآاخر» ولكنه لا يتلقاه 
مباشرة عن اله » بل واسطة الك » وأنه م يرالله قط أو يطلع على أسراره » وأنه لا يتنبا 
بالغيب ولا يفعل المعحزات وخوارق العادات . بل هو عبد من عباد الله ورسول من رسله . 
هكذا كانت شخصية الرسول التار مخية » حتى لقد صعب على معاصر به التصديق به » 
ومحبوا من أمره عند ما أنك ركل شىء خارق للعادة . « ولا توفى قام عمر بن االخطاب فقال 
إن رجالا من المنافقين بزعمون أن رسول اله قد توفى » وإن رسول النّه والنّما مات ولكنه 
ذهب إلى ربه ... والّه ليرجعن رسول الله رجم مومى » فليقطمن أبدى رجال وأرجلهم 


)0020 نفس المرجم ص 7غ : 


لم 8م6١‏ سم 


زعموا أن رسول الله ئات”2" > .هذه الأفكارالى أغان إلا عر سرعان :ها نت وتطورت 
بعد انتشار الإسلام فيغر بى آسيا » واتصاله حضاراتقديمة وتقاليد وعقائد استعصى عليه أن 
يجنئها من جذورها فتغلفلت فيه وظهر أثرها فى كل ناحية من نواحيه . ونحت تأثير هذه 
العوامل تغيرت فكرة المسلمين عن شخصية الرسول تغيراً يتفق ومقتضيات الشعور الديى 
وتطوره . أما الاعتقاد بأزلية الوجود الحمدى فقد ظهر فى عصر مبكر جدا عند الشيعة » ثم 
أخذ به أهل السنة من بعدمم . وقد أشير إليه فطائفة من الأحاديث الموضوعة مثل الحديث 
المشهور « كنت نبيا وآدم بين الماء والطين » - أى قبل خلق جسد ادم . وقد ذ كر أتباع 
هذه النظرية أن أول شىء خلقه الله هو الروح الحمدى أو النور المحمدى الذى ظهر 
بصورة ادم ثم بصورة كل نى بعده » حتى ظهر أخيرا فى صورة النى مد نفسه على رأى 
أهل السنة أ وله أشتين يظهر بعد حمد فى صورة عل وأهل ببته كا هو مذهب الشيعة . 
أما الصوفية فيؤولون النظر بة تأويلا خاصا بهم دلالتقووا يدك عندهم هو الروح الإِلمى الذى 
نفخ اله منه فى آدم » أو هو ثىء أشبه بالمقل 2005 الذى قال به أفلوطين وعدّه أول 
الفنوكات اق دزت عن "م الوانحة ابلق مغ أو أغنية بالتكلية الوطنة الى د ؟ حمسن 
التومنين السكنق أنجا نظن يصورة الأسناء 6 وأنيا مضدن الزنعى :بولك النظادية 
الإسلامية فى الكلمة الإلهية» نظر بة متعددة الصور » منصيغة إلى حد كير بالصبغة الصوفية . 
ولذا يتعذر فهم تفاصيلها فى أغلب الأحيان على الرعم من وضوح معالها الرئيسية . شحمد ‏ 
أو بالأحرى الحقيقة الحمدية - لا الصورة الحمدية الجسدية ‏ هو مبداً الحياة ومركزها 
فى العالم . فهو بهذا العنى رو حكل شى١‏ وحياته . وهو من جهة أخرى الواسطة بين الله 
وعباده » والنبع الذنى يفيض منه على العارفين معرفتهم بللّه على حو ما يعرف الله نفسه » 
وتصل إليهم منه العطايا والمنح الإلمية . وقد أشرت فى كلانى عن الحلاج إلى الأثر الذى 
أخذه الصوفية عن اليهود : وهو قولم « إن الله خلق ادم على صورته » وإلى أن الخلاج 
قد فهم هذا الأثر على معنى أن الله تعالى قد ظهر بصورة دم الذى جلت فيه الطبيعة الإلحية 
الكاملة بصفتيها : اللاهوت والناسوت . ولكن نظرية الحلاج تطورت من بعده على بد 
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محبى الدين بن عرب وعبد الكر الجيلى » والخذت أساسا لبحوث فلسفية بعيدة للدى . 
فان « حمدا » فى نظر به هدين المؤلفين حل محل 2 آدم » فى نظربة الجلاج: وأر بد عحمد » 
لا الشخصية التاريخنة العروفة بن السلمين » ؛ بل ( الكلمة » ل 
وفى هذا العنى يقول الجيلى : 
> «اعر أن الإنسان الكامل نسخة الحق تعالىك أخبر صلى النّه عليه وسل حيث قال : 
« خلق الله ادم على صورة الرحمن » وفى حديث آخر » خلق الله آدم على صورته . وذلك أن 
له الح ل دعي بصير متك » » وكذلك الإنسان حى علب ال م 
اعم أن الإنسان الكامل هو الذى يستحق الأسما الذاتية والصفات الاطية استحقاق الأضالة 
والملك 5 اللتتذى الذانى » فانه المعبّر عن حقيقته بتلك العبارات » والمشار إلى لطيفته بتلك 
الإشارات ؛ وليس لها مستند فى الوجود إلا الإنسان الكامل . فثاله للحق مثال المرآةٌ التى 
لا برى الشخص صورته إلا فهاء وإلا فلا مكنه أن برى صورة نفسه إلا بمزاة الاسم بنّه : 
فهو م أنه . والإنسان الكامل أيضاً صىآة المق » فإن الله تعالى أوجب على نفسه ألا ترتى 
أسماؤه وصفاته إلا فى الإنسان الكامل »90 . 
لهذا قالعمد - أو يعتقد الصوفية أنه قال« من رآتى فقد رأى الله » 5 قالالمسيح 
«من رآنى فقد رأى الأب » . فحمد إذنْليسالصدر الذى إستمد منه جميع الأأنساء والأولماء 
علمهم باللّه سب » بل هو المقيقة الإلحية الساربة فى الوجود بأسره »6 أنه الملة الأولى فى 
خلق كل ما هو تاوق » والعقل الكلى الذى يصل ما بين الوجود اللطلق ( الله ) و بين عالم 
الطبيعة . وهو مثل العناية الإلمية التى تحفظ على العالم كيانه وتدبيره . وهو رخليفة الله اذى 
ظهر فى هذا العام لى بظهر فيه جلال من أوجده . وليس العالم إلا صورة المقيقة الحمدية ‏ 
كا أن الحقيقة المحمدية ليست إلا صورة الله . فاللإنسان السكامل هو العالم:الأصغر » والعالم 
نفسه هو العالم الا كبرء ولهذا قال بعضهم فى وصف الإنسان السكامل ( الحقيقة الحمدية ) : 
«كل جمال فى الوجود مستعار من جماله » متقوم به . لاله هو المشاهد 
فى كل جمال ؛ ونوره هوالمشاهد فى كل نور: هو نور الشمس والقمر والنحوم 
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وعلى الذين محبون النى أن يشاهدوا كاله فى كل ماهو جميل » و يتأماوه 
ويقدسوه فى قأومهم » ونوا عليه بألسلتهم : وقدكان شيخ من شيوخنا كنا 
وقع نظره على شىء جميل أو فكر فى شىء جميل يقول : « صلى الله عليك 
يا رسول الله 76" . 
وقد أشرنا من قبل إلى اعتقاد الصوفية فى أزلية النور المحمدى الذى ظهر فى صور جميع 
الأنبياء من آدم إلى عيسى » ثم ظهر أخيراً فى صورة الرسول عمد نفسه . ولسكن ظهوره لم 
ينته فى نظر الصوفية بموته » فإنهم يعتقدون أنه هو الذى لا بزال يظهر فى صور الأولياء الذين 
يقتبسون من نوره . ومن هنا كانت الصلة التى تر بط أهل التصوف محمد أقوى وا كد 
من تلك التى ثر بط أهل السنة به مهما كانت درجتهم فى التقوى ومبما عظمت محبتهم له » 
لأن هؤلاء الأخيرين لا ينظرون إليه إلا نظرتهم إلى الثل الأعلى فى الدين والأخلاق . وهم 
من أجل هذا يعظمونه وبوقرونه » ولسكن التعظي والتوقير شىء » والمحبة ثىء آخر . والحبة 
بالمعنى الصوق معناها فناء ا حي فى الحبوب . وقد سبق أن ذْ كنا أن الصوفية بدّعون الاتحاد 
اله » وأذاكانت للم من هذه الناحية أعفم وصلة روحية بالنبى » لأن النبى هو الثل الأعلى 
للولى ؛ أو اجلى الأعظ لتلك الصلة اللخاصة التى يطلق عليها الصوفية اسم الولاية » من حيث 
إنه ل ا ا . فيوول من حيث 
باطنه » رسول من حيث ظاهيه ومقامه من حيث الولاية أعظ و وأعلى فى نظر الصوفية من 
عق نفام مت النبوة والزيتالة : 
ومن هذه الداحية يعتبر الصوفية أنفسهم خلفاء الننى والممثلين الشخصيين له فى خلافته 
عن الله . وهم يعتقدون أنه لولا هذه الخلافة الباطنة ملحرب العالم وعمته الفوضى » ولولا وساطتهم 
لما وصلت رحمة اله إلى الخلق . ولذا كثيرا ما وصفوا أنفسهم بأوصاف هى أليق بالجناب 
الإلى » أوبالحقيقة الحمدية » منها بهم . وليست لغة هؤلاء القوم لغة إلحاد وغطرسة » 
ولكنها فى الحقيقة اغة أناس أرادوا أن يصفوا الله فوصفوا أنفسهم لشمورهم بأنه هو ينهم ؛ 
أو أرادوا أن يصفوا ااروح الحمدى فوصفوا أنفسهم لشعورم بأنه حى فعال فيهم . والاعقراف 
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بفضل النى وأسبقيته أمى معترف به حتى عند أ كثر أولياء السلمين اعتزازا. إولايته . يقول 
أبو تزيد البسطائى -- وقد سكل عن جواز تفضيل الأولياء على الأنبباء : «مَمَل مااحصل 
للأنبياء عليهم السلام كثل زق ره ٠‏ فلك القطرة مثل ما جميع 
الأولماء » ومافىالظرف مثلم لنبينا صلى اله عليه سل" '. والمقيقة العامة 
يحال الاتحاد لا تسمح بوجود وساطة بين العبد ور به » لأن فى هذه الخال نتحقق الوحدة 
الإلهية الطلقة . وقد لاحظنا عند أوائل الصوفية بوجه خاص حرصا شديداً على ألا يشغل 
العبد قلبه بغير الله إلى حد أنهم اعتبروا النظر إلى ما سوى الله نوعا من الشرك . سئلت 
رابعة العدوية البصرية بوما : هل تحبين اله تعالى فقالت نم : فقيل لا وهل تكرهين 
الشيطان فقالت : لا » فإن حب لله لم بدع لى فراغا لكره الشيطان . ثم زادت : « رأيت 
رسول الله فى المنام ققال لى : يا رابعة أنحبيننى ؟ ققات : الماك 0ه 1 
ولسكن حب اله قد شخلنى حت لم ببق فى قلبى مكان نحبة شىء سوآه أوكرهه»”" “ويقال 
اسان سعد اراز رأى ال فانم ناك مثل هن السؤال وأجاب عا أجابت 
رابعة » قال النى « من أحب الله فقد أحبنى »”" ' . ولا صور الصوفية فم بعد الصلة 108 
وحمد بصورة أخرى واعتبروه روح الله والعقل الكلى ونحو ذلك ؛ سهل عليهم الكلام فى 
حبه وتقديسه من غير أن بحاولوا التوفيق بين هذه النزعة و بين عقيدة التوحيد الإسلامية . 
والظاهر ارقن الغزالى كان قريبا من هذا فى نظريته فى « الطاع ثكم أكرت إلنهدق 
محاضرب السابقة . 

وههما يكن من شىء فقد كانت شخصية تمد ركز الحياة الصوفية فى الإسلام فى 
القرون الوسطى . فأنو الحسن الحرَّالى مثلا - وهو أحد متصوفة القرن السابع المجرى ‏ 
بذكر ثلاثة أنواع مر الإيعان بالنى : أعلاها هو إان الذين أشار إليهم الله فى الحديث 
القدمى بقوله : « ما وسعتنى أرضى ولا سماتى » ولسكن وسعنى قلب عبدى المؤمن » » فإن 
هؤلاء نحب بعضهم بعضا ولكن ف الله . وهم خلفاء اله فى أرضه ظ وإعانهم هو اعتقادهم 
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أن النى لما أَسْرِى” نه إلى السماء تلق من أعر الله ما خنى عن جميع الأنبياء واللانئكة حتى 
عن جبريل نفسه . ول بحظ بما حظى به النبى أحد من الأرواح العاوية أو اللاتكة 
السكرو بيين . واذا كان الارعان به مقياسا يقاس به الإيعان باللّه ؟ بل إن الإيعان به هو 
الفايق الوسر 3731 افجهيية القن نت 6 وقول رديه 0 ل هو ستول 
الف أرسله أشّ إل القاتن: + بز هو الأميق النق النتوؤعه اشعوائق. أسرارة: ... :ولسن 
الكتاب الذى جاء به مد إلى الناس هو المدى والفرقان » بل الحدى والفرقان شخصه 
وذاته . . . . وليس اللإعان به هو الاعتقاد فى صدق رسالته » بل هو الصلة الشخصية التى 
رنطه لفان رتنا متو واد ديه الأوناء الكاباوق عق ار ا 
والحماة الروحية » . 


وتذكرنا اللغة التى يعبر مها الصوفية عن حبهم لانى فى أغلب الأحيان بلغة الأناشيد 
الدينية التى تدور معانيها حول حب اللّه . فالنى حبيب الله » وهو ذا السبب حبيب الصوفية 
جميعهم . بل إننا نسمع بعض الصوفية يتكلم عن الاتحاد الصوفى به ؛ أو عن الفناء فيه . 
ولم يكف فى نظرم تقليده فى أفماله وأخلاقه » بل ناقت نفوسهم إلى دوام حضوره معهم » 
ولذا براه امريدون فى شتى الصور فى النوم واليقظة . فقد براه مريد فى صورة أحد الأولياء 
ويعرفه » ولسكن الأغلب أنه يرى فى المنام . ورؤيته فى المنام من الأمور العادية فى الحياة 
الصونية الاسلامية ؛ وقد يكون ها أثر بالغ فى تشكيل هذه الحماة فى ظاهرها وباطنها . 
وها > مثالا بوضح حالة كثيرة الوقوع : 

00 المحو برى : « من المأثور عن الجنيد البغدادى أن هكان برفض الكلام فى التصوف 
فى حماة أستاذه السرى السقطى . ولكنه ذات لياة سم النى يقول له فى منامه : يأ جنيد 
نحدث إلى الناس فقد جعل الله م نكلامك سببا لنحاة كثير من اللخلق . . . . فلما استيقظ 
خطر ف نفسه أنه أفضل من سَرِىّ لأن النى أمره أن يمظ الناس . ولسكن لما أصبح 
الصباح أرسل سَرِئّ إلى الجنيد أحد مر يديه وممه الرسالة الآتية : إنك لم تتحدث إلى 

مر بديك عند ما ألحوا عليك بالتحدث إلهم » ورفضت فى ذلك شفاعة شيوخ بغداد وتوسلى 


)١(‏ شخصية عمد ( بالألمانية ) ت . أندريه س ١٠ج‏ ل 8(م. 


غ1 ل 


اللخاص . والآن وقد أمرك النى فلا بد لك من إطاعة أمره » . فقال الجنيد : فمامت أن 
مرتبة سرى أعلى من ميتبق لأنه كان على عل بأسرار نفسى . فذهبت إليه وطلبت منه 
العفو » وسألته كيف عرف أننى رأيت النى ف المنام » فقال إننى رأيته لق ف المنام قأخيرى 
أنه أرسل إليك رسول الله ليأمرك بالحروج إلى الوعظ"'" ». 958ظ على هذه 
القصة بقوله : إن فها شاهدا على أن المشايخح على عل دانم بالأحوال الباطنية عند مر يدمهم . 

وإذا توسل الصوفى برسول اللّه كان له هدّى فى حيرته » وعونا فى ملمته » وسلوى فى 
أحزانه . ولكن وساطة النبى قد تعطى ماهوأ كبر من كل هذا وأعظ : قد تعطى 
رؤية الله . يقال إن أبا حمزة البغدادى ععرضت له حال الوجد فرأى الله فمها وجها أوجه . 
ويعلق فريد الدين العطار على ذلك بقوله : « إن الله تعالى إذا أنم على أحد من المسلمين 
برؤيته » فإن هذه الرؤية لا محصل له من ذاته » بل بواسطة نور روح مد عليه السلام . 
وإن مائة من الأولياء لا يبلغون مقام رتبة النى » ولكن فى استطاعة الى أن عنح أمته 
جزءا مما حظى به من السعادة الحاصلة عن رؤبة الله تعالى » 5 أَمْمَم مومى قوم هكلات الله 
التىكلة اله بها فى محضر منهم”") 

وهناك أيضا مسألة الشفاعة » وهى إحدى أصول المقائد فى الإسلام » فإن من واجب 
كل - أن يعتقد فى شفاعة الرسول بوم القيامة » بوم ,يطول وقوف الناس ف المحشر 
فيتضرعون إلى الله تعالى أن يصرفهم عن موقفهم ولو إلى النار”" . والرأى الذى عليه أهل 
السنة هو أن الفاعة للنى دون غيره . ولسكن أواياء الصوفية يدّعونها لأنفسهم باعتبارها 
جزءا مما ورثوه عن النى عليه السلام . ولذا ترونهم يتنافسون فى الوعود التى يقطعونها أمام 
كل من أحبوم أو أسدوا إلهم معروفا » بل وكل من رأوم ؛ بأن الله تعالى سيغفر لمؤلاء 
جميماً من أجلهم . وفى هذا على أقل تقديرتصوير لعلاقة شخصية بين الشفيع والشفوع له . 
قد يصحبها فى بعض الأحوال شعور عميق بالعصية . 

أما التصوف فى أدواره الأولى » فكانت نسوده فكرة تشاؤمية » وى أن معاصى 

. ١١9 عن ترجة الأستاذ نيكولسون لكتاب كشف الحجحوب ص‎ )١( 


(؟) تذكرة الأولياء ج * ص 550 س5١1ء”»‏ ص 55١‏ سلا. 
ري راجم كقاءة العوام فى علم السكلام للفلضال . 


هل 


لحلق خذة فى الازدياد بازدياد طول الزمن الذى مضى منذ توفى رسول الله . حكون عن 
تمد ن على الترمذى أنه كان فى يوم مزل أيام شيخوخته يستعيد ذ كرى حيانه الماضية » 
فتذ كر أنه كف أغرى بالمعصية مرة فى شبايه وكاد برتكها لولا أنه قاوم ذلك الاإعراء . 
ققال فى نفسه : وماذا لو كنت ارتكبتها ؟ نفد كنت شابا » وكان فى الوقت متسع لل بة 
والندم ! ولسكنه اغتم نما شديداً جرد خطور مثل هذا الخاطر الأثيم على قلبه » وقضى ثلابة 
أيام وهو مستغرق فى الندم . ثم رأى النى عليه السلام فى منامه فقال له : لاحن » فليس 
الذنب ذنبك » ولكن أر بعين سنة أخرى قد مضت على وفاتى بعدت بها خطوة عن 
دنياك . هذا هوالسببفيا بدا من انحرافك)”١".‏ وهذه نظر بة خالية من الروحانية » ولذا لم يكن 
فيا إشباع لرغبة الذين يطلبون وجود صلة روحية ينهم و بين النى . يقول ابو العباس 
القصاب : « لم يمت تمد » وإنما الذنى مات هو استمدادك لأن تراه بعين قلبك » . وإليى 
أمثلة يتبين فها الشعور الشخصى العميق الذى شعر نه بعض المتصوفة نحو النى ؛ وهى من 
أقوال الشيخ عبد الرحبم البرعى أحد متصوفة المن فى القرن الثانى عشر المملادى » يقول : 
بإسيدى بارس ول الله يا أملى ياموئلى يا ملاذى يوم يقفا 
هبنى بجاهك ما قدمت من زلل حوداً ورجح بفضل منك ميزاتى 
واسمع دعانى وا اكشف ما ساورتىي من اللخطوب ان كل أحزاتى 
فأنت أقرب مر ترج عواطفه عندى وإن بمدت دارى وأوطائى 
وفيك يا ابن خليل الله نوم غد ألوذ من سوء زلاتى وعصيانى"" 
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خذ ببدى وجد بالعفو يمن إذا نادية 4 لبى سريعاً 


وقل عبد الرحب عدا زفق نا كني نرفقك: أن بطع 





3 ع عد 


. تخاكرة الأولياء بج ؟ ص 44 س 54 وما بعده‎ )١( 

(6) تذكرة الأولياء ج ؟ ص ١868‏ س 4. 

(") دووان البرعى : طبعة مصر سنة ه٠١٠١٠اص‏ 4» - ه؟ (المعرب ). 
(4) دووان البرعى ص 0" ( المعرب ) . 


يا سيدى يا رسول اله خذ بيدى فى كل هول من الأهوال ألقاه 
إن كان زارك قوم لم ر معهم فان عبدك عاقة ه خطاياه 
والعفو أوسع عن تقصيرمن قعدت به الذنوب فر ل 





+ عد عد 
بااضاغت القيز للقي بيثرب0 با منتهى أملى وغابة مطللى 
يامن نرجيه لكشف عظيمة ولحل عقد ملتو متصعب 
يامن يجود على الوجود بأنم ‏ خضر تبمعموم صوب الصيُب 
ياغوث من فىاللافقين وغيثهم ورسيعهم فى كل عام مجدب 
بالقضة الدنا وعمية أخلية” رامق كرسي ال 0 
أعلك قف بين لكان مرك الآن الشيه العم بين الأفكار التى شرحناها : أعنى أفكار 
متاخرى الصوفية عن شخصية محمد : وبين ما يعرف فى عم اللاهوت المسبحى بعقيدة 
الوساطة أو الشفاعة . ولست حجة فى هذا الوضوع فأحدث اليك عنه 0 5 
بعض اذ كه الأستاذ « وب » من ذلك فى كتانه ( الل والشخصية » لأوضح وحوه الاتفاق 
ووحوه الاختلاف بين الفكرة المسبحية والفكرة الإسلامية عن « الشخصية » . يقول 
الأستاذ : إن الشفيع فى السبحية هو ان الله « الذى نجسدت فيه الألوهية كاملة » كا يقول 
القديس بولص » ثم يمضى فيعلق على عبارة القديس بولص بقوله : 
« الظاهس أن الفكرة التى بردى إللها القديس بولص من هذه العبارة هى أن كل إنسان 
يحب أن يتلس للياته السكال والمَام فى حياة أخرى أدوم وأشمل وهى حياة الله 50506 
ولكن هذا الكال لا يتحقق للحياة الإنسانية فى الحياة الإلهية إلا عن طر يق وساطة الاءن 
الذى حلت فيه الحياة الإلهية » فأصبح يشارك فى صفات الله من وجه » ويمتاز عن الله من 
وجه آآخر . فإذا ما انحدت النفس الإنسانية بروح الله الابن ‏ الذى هو بالنسبة إلى سائر 
الأرواح الخلوقة كالصورة أوالثال » تحققت بصفة البنوة » ومن تت حققت بالصفات الإلهية . 
3 دوان الرى س 5 . 


(؟) دبوان البرعى ص 57 . لم يشر المؤلف إلى هذه القطعة الأخيرة » ولكنى أضفتها زيادة فى 
ميضاح المسألة التى يءالجها ( المعرب ) . 


ماك ل 


ولكنها بنوة التبنى لا بنوة الأصالة التى هى من خصائص الروح الإلمى وحده » . 

وإذا فسرنا شعورنا الدينى بلغة علماء اللاهوت » وفى ضوء النظربة السابقة » قلنا إنه 
قطي افتراض: وهره تكسعن اق الطعة الالمة 6 لأنه يتشيى قنور بالختضال لله 
أن وروت - وهو شور بأنحاد روح مع روح آآخر متفق معه فى الطبيعة » أو شعور 
بأنحاد بين أب وانن . وهذا الشعور لا يس به الفرد من حيث هو فرد فيه صفات النقص » 
بل بشعر به حيث مثاله وطبيعته الأصلية . 

هنالك أسباب قوية جلية حالت دون ظهور مثل هذه النظر بة فى الإسلام » فإن من 
الستحيل على أى مسل أن يتصور العلاقة بين اله والإنسان علاقة بين أب وابن » ولأن الله 
فى نظر المسلمين هو الخالق للعالم : أى أن جميع الموجودات »عا فى.ذلك محمد نفسه » خلق 
الله وعبيده وفى سرتبة دون مرتبته . هذا برغم من أن فكرة « خلق العالم» التى تتضمن 
تئزيه الحالق عن صفات الخلوق » قد فهمت عند بعض المسامين بمعنى فيض العال عن الله » 
وفى هذا معنى التشبيه . ثم إن الله تعالى فى نظر المسلمين أَحَدَىٌ الذات ؛ وهذا بمنم من تعدد 
الشخصيات فى ذاته واختلاف أثرها فيه . وما قال به بعض مفكرى الإسلام من الكثرة 
فى الوحدة الإلهية لبس معناه تعدد الشخصيات فى الذات الإلهية الواحدة » وإتما هو 
تعدد الاعتبارات والنسب بين الذات والجالى الوجودية الكثيرة التى ظهرت الذات فها . 
والإنسان الكامل هو امراة التى تنعكس علها صور هذه الْجاللى جميعها » ولذا يمكن وصفه 
بأنه الصورة الجامعة والظهر الخارجى الذى خلقه اللّه لكى "يرف بواسطته . 

فالنظر بة المسيحية فى « الكلمة » التى تعتبر نظر بة الشفاعة أو الوساطة فرعا منها» هى 
فى #عيمها نظر بة شخصية » إذ الكلمة الإلهية فى المسبح الذى هو روح الله . وكال الشخصية 
الإنسانية لا بتر ولا يتحقق إلا باتصالها به واتصافها بصفاته . أما نظربة الكلمة فى الإإسلام 
فلها شأن آخرء لأن العنصر الغالب علها » أو على الأقل الغالب علها فى أدوارها الأولى » 
هوفكرة الوجى . إن أقدم نظر بة فى الكلمة عند المسلمين هى نظر بة التكلمين فى القران من 
حيث ه وكلام الله » قديم قدم الذات الإلهية . وهذه نطرية لا أثر فيها لفكرة الشخصية . ثم 
ظهرت بعد ذلك نظر بة المسامين عن الكلمة المحمدية أوالشخصية المحمدية حيث اعتبر جمد أول 


مها 


موجود خلقه الله » وخلق كل ماف العالم من أجله'" . ولكن الله (فى نظر متصوفة 
الإسلام) خلق الحلق لكى "يرف » والإنسان الكامل هو الواسطة التى تنكشف بها كل 
معرفة باللّه : وقد أشرت من قبل إلى أن غاية الحياة الروحية عند الصوفية فى المعرفة : أى 
المعرفة باللّه . و إلى هذا المعنى أيضاً يشير الأستاذ « براون » فى عبارته الرائمة التى يصف مها 
الديانة الفارسية فى معرض كلامه عن فرقة الإسماعلية حيث يقول : 
والحقيقة أن الفرق عظم جدا بين فكرة الفرس عن الدين وفسكرة أهل 
الغرب عنه . فالغر بيون يعتبرون الاوعان والصلاح ( على اختلاف درجاتهما 
طبعاً ) أساس الدين » والفرس يعتبرون المعرفة والأسرار . والغر يبون يعدون 
الدين قانونا يعيشون عقتضاه » وأملا عولون وهم متشبثون به » والفرس 
يعدونه مفتاحا تفتح به أسرار العوالم الروحية والمادية . والغر بيون يقرثون 
التق بالسيق والالحساق 6 والقزمن :يقر ونه بالسكوق وا ؛ 
على أننا جب ألا نبالغ فى المقابلة بين الفسكرتين » ققد ذ كرنا فى محاضراتنا هذه أمثلة 

من أحوال الحب والعبادة والإيمان عند الصوفية - وف الإمكان أن نزيد علبها أمثلة 
أخرى -- فبها يتوف ركل الممنى الدينى الذى يفهمه منها المسيحيون عادة . والصوفى إذا طلب 
المعرفة باللّه وجب عليه أولا أن يطهر قلبه م نكل ما سوى الله » وفى طر يقه إلى العرفة تتمثل 
أمافة موز وسول لوجت « الفقير» المتواضم ؛ اللي » الرحيم مجميع الخلق » العفو عن 
الات » الرجل الذى لم يغهمه العام » . يقول أندريه : لمل هذه الصفات التى وصف بها 
الصوفية النبى تصور امثال الخلق الأعلى عند الشرقيين » وهو مثال من الأخلاقية يظهر أنه كان 

متأثراً إلى حد كبير بأخلاق المسيح الشخصية » . وييضيف أندر يه إلى ذلك قوله : « والظاهص 
أن الأخلاق عند الصوفية أقرب إلى الأخلاق المبسوطة فى « موعظة الجبل » فى الإنجيل » 
من أى مذهب أخلاق آخر نعرفه”" . هنالك مسائل أخرى كثيرة متصلة بموضوع بحثنا 


آ م ل ى 


)١(‏ (1915 :ه025 ) تصذاأة! لسة بزأتسة6انشبط0 أه وعع:ه7 أوأزلا هذ ,210مملع53 .85 .2آ 
8 .2 

(؟) تاريخ الفرس الأدبى للأستاذ براون ج ١‏ ص 40٠‏ . 

(؟) أندريه : شخصية تمد ص 5١7‏ وما بعدها . 


586 


م أمسها من قريب ولا من بعيد » إما لأنه ليس فى الوقت متسم لمعالجتها » أو لأنه لا يتسنى 
لشخص مثلى لم يتثقف ثقافة فلسفية خاصة أن يعالجها على الوجه الأ كل . فقد كنت أود 
مئلا أن أدرس ممك كيف عت فكرة الشخصية فى التصوف عن طريق الصلات الشخصية 
الوثيقة بين الصوفية بعضهم مع بعض » فقد أصبحت الصلة بين الشيخ والمريد من الأشياء 
التتى يضرب بها الثل . وبالاإضافة إلى هذه الصلة بين الشيخ والمر يد » كان لكل ميد جماعة 
دن اخاضة الأضدقاء :تشاطروتة أفكازه وشموره. وميولة» ويتشاركرنة: فى كل أص بمتية + 
فكانت حياته من حياتهم بمثابة مكز الدائرة من الدائرة7'" . وفوق هذا وذاك كان 
جاعة الصوفية على اختلاف طبقاتهم وصراتبهم وحدة لا تنفصم عراها » يشعر أحقر خادم 
فهم أنه على اتصال روحى بأعلى أوليائهم حتية: والصوفيه فوم يلون أن الله اختارم 
وفضلهم على غيرم وآثرم بمحبته ؟ فهم يتحابون ف الله ومن أجل الله . ولن تنفصم ععرى 
هذا الاتصال ينهم » فإنه اتصال بين نفوس تعارفت ف السماء فتآلفت . وفى هذا العنى 
بقول أبوسعيد بن ألى اللير ما ترجمته إلى العربية : « قبل أن يخلق الله هذه الأبدان 
بأربعة آلاف سنة » خلق النفوس ووضعها إلى جانبه ورش عليها نورا . وكان تعالى على عل 
عقدار النور الذى قبلته كل واحدة من هذه النفوس » فأعطى كلا منها من الفضل على 
غيرها عمقدار ما حصل لا من اللإشراق يم الاك مده قوتي ل افر ملا لاو ادي 
ارتوت منه » ن كان منها سعيدا فى هذا العالم وعلى وام نام مع النفوس الأخرى » فلا بد 
أنه كان كذلك فالعالم الآخر . وفى هذه الحياة حب كل نفس نفسا أخرى » ويسمى الجيع 
أحباء الله وأخلاءه » وهم من أجل محبة الله وفى محبة الله إخوان . وتعرف هذه النفوس بعضها 
مسابات ال رسارقة بينها المسافات فإنها لا حول دون بتكام كل ف اديت 
الأخرى والاسترواح به . ولوعاشت إحداها فى زمن متأخر عن زمن الأخرى » تلقت عنها 
العم واتعظت بكلامها””* » 

فى هذا الجو الذى سادت فيه الاعتقادات بقوى النفوس وتأثيرها » لا حب أن نجد 
القوم يعتقدون بخلود النفس بعد موت البدن » كا يعتقدون بإمَكان الاتصال بأرواح الموى 


(00١0)‏ أندريه : نفس المرجعم س /17”" وما سدها. 
)0( راجم دراسات فى التصوف الإسلاى للمؤلف ص 865 2. 


حت ملالاك2 


إلى غير ذلك . وفى الكتابات الصوفية شواهد كثيرة على أن بعض الأولياء شوهدوا فى 
لنام بعد موتهم ٠»‏ وقصو 0 ما فعله الله مهم فى الدار الآخرة » أو ألقوا على 
أصدقائهم الأحياء بعض كات النصح أو التقريم أو التشجيم . 

وربما قبل إن كثيرين من الصوفية اعتنقوا مذهباً يشبه مذهب ابن سينا فى خاود 
النفس واتصاطها ‏ لا أتحادها القام ‏ بالنفس الكاية أو المقل الفعال » ذلك الاتصال 
الذى فنه سعادع )97 » وهذا سبح . 

ولكان فض الغيوفية تروق: أن غايتهم القصوى هى حالة الجذب إلى اله » أو فناء 
النفس الجزئية فى الله » وى غابة يكن قيقها على حو ما فى هذا العالم » ولكنها لا تتحقق 
على الوجه ال كل إلا فى عالم آخر . و برفض كل من ابن سينا وابن الفارض وجلال الدين 
الروى مذهب تناسخ الأرواح رفضاً بانا . ولسكن جلال الددبن يرى فى الوقت نفسه أن 
الانسان م أنه خرج من عالم الجساد غير المى وترق إلى مستبة النبات ثم الحيوان حتى 
وصل إلى مسرتبة الإإنسانية » لا بد أن يمضى فى ترقيه الروحى بعد موته حتى يصل إلى مرتبة 
ملائكة السماء . بل إن هذه ليست نهابة المطاف فى نظر جلال الدين الذى يقول : « اخرج 
حتى من ملانّكيتك وادخل ذلك البحر » لعل قطرتك المائية تصير بحرا عظما لا ساحل 
7ن . ولدس هذه العبارة معنى ‏ بحسب ما أفهم - إلا أن جلال الدبن يعتبر النفس 
الإنسانية مجرد عرض زائل متغير يختنى فى نهابة الأمس فى جوهى الوجود الحقيق أو الوجود 
الأزلى القديم الذى هو الله . 

هكذا نعود إلى النقطة التى منها ابتدأنا : إلى الذات الإلطية بوحدتها المطلقة وتنزيهها 
الطلق . ومن الغريب حقا أن الصلات « الشخصية » التى تر بط الصوفية بعضهم ببعض » 
والتى بها يرتبطون بالنبى شفيعهم » و باللّه تعالى نفسه » تصل فى أعلى درجاتها - على الرغم 
من قوتها - إلى نوع من الوحدة ينمحى فيه كل العلاقات والنسب » كالبحر الذى 
ينبح فيه وحدات القطر + وكالنار التى. ينيحى فبا الفراش الحترق”" . إنى لا أدرئ 
)١( 0‏ تاريخ الفلسفة فى الإسلام تأليف دى دور : الترجة الإتجليزية ص ١4”‏ وما بعدها . 
(؟) قصائد مختارة من دوان شمس تتبريز ص لاغ - مغ : قارن هونفيلد : مثلوى ص 1١٠8‏ . 


(؟) استعمل الحلاج تشبيه الفراش والنار إشارة إلى حالة الامحاد بين انه والإنسان الواصل إلى ميتبة 
الولاية . راجم الطواسين ص ١5‏ وما بعدها . 


إلياؤ لس 


كيف أفسر هذه المسألة » ولكن القول بأنها تدخل فى مذهب وحدة الوجود ليس فى 
نظرى تفسيراً مرضيا للها . ويخيل إلى أن كل من يحاول حلها» يحب أن يلم قبل كل 
ثىء أن فكرة السلمين عن « الشخصية » مختلفة عن فكرتنا عنها . فقياس كل شىء فى 
الإسلام هو الله لا الإنسان . ول بوجد فى الإسلام حتى الآن مذهب إنسانى (50أمسنام) 
يبي قيمة الفرد الإإنساتى من حيث هوفرد وينص على كفايته . وفى اللإسلام يثل الإإنسان 
الكامل ( الذى هو عمد ) صورة الله متحلية فى الإنسان » لا الثال الأعلى للانسانية متحققاً 
وصاة اله الشخصضة ؛ 

ليس بغريب إذن أن يجارب الصوفية المسامين يعوزها التنوع الذى نجده فى التصوف 
السسيحى » ولسكن دراستها مع ذلك شيقة ممتعة » وأرجو أن يكون قد ظهر لك هذا خلال 
العرض الموجز اذى عرضته علي فى هذه الحاضرات . بل إنتى أعتقد أن دراسة أحوال 
الصوفية وجار .هم واجبة على كل حال ءلما تلقيه هذه الدراسة من ضوء على تصور 
المسلمين وفهمهم للأسر ار الكبرى فى الحياة والدين . 
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اروشرار.. | 
مقر ءٌّ الطعرب ١‏ مله 
١‏ - عناية المستشسرقين بدراسة التصوف فى القرن التاسم عشر وه واو ا ووه هو 
؟ - «فولك » و «فون كرعر » و «دوزى» 6المة ٠‏ 2 
» ب هجول سبهر » و « براون» و «هارمان » نه مها > اج الاو" واف _ ود ر 
: ل « ماسينيون 6 و بلاسيوس © ... .ا ط 
هو - ه نكولسون » ومؤلفاته ... كّ 
الرراسات الم م فى الات 
اه ءِ . 
١‏ - « نظرة 'نار يخية فى أصل التصوف وتطوره 6 
١‏ وصف تحليلى لتعريفات التصوف الواردة فى الجزء الثاتى من المقال اي 1 
٠‏ - بذور التصوف الأولى فى نزعة الزهد ف القرنين الأولين 9 
» - الاصوف فى القرن الثالك .. 6ك 
معروف الكرخى . 2 
أنو سلبان الداراتى . .اه 
ذو النون المصرى ٠.‏ .٠ه‏ .ثم اء. 1 
؛ ل نظريات الانكن ق أسل التعروف روف أبوة ١‏ 
ويح مواكل ور م الثالك وا 
أو برس السطاكى . عك رمي 1 لم رض 
2-8 تعر يفات التصوف فعة قم أفقة فيه 6ن مو.افرة أفثة فوم ممم وف 
5 - « الزهد فى الإإسلام » 
١‏ تعاليم النى 5 ام رو ا ا 20 
؟ - الزهد الإسلاى عي لست قود وهم لفقو معد ادي ذق6غع 


(1) اللباس الصوق 


( 0 الطعام والصيام ملك انط ١‏ اموه د انمدق ةك انام ماود وو +٠‏ © 
(ح-) الصلاة .. اا 1 ده اواقاة .. اوه 
(5) الزهد والفقر ا يي ا ا لت 


1 طور الزعد ف العسور الوسطى . 20000 
)10 الزهد فى أطواره الأولى والرهينة فى الإسلام 
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(ب) نم الزهد ا ل 0 الو م وم وي حو 
الزهد الفلشق . 6ن ماءاية مقة كوه امم لليف "دده ل اماه 
الطرق الصوفية فاق انهه ود مول طبر وقد قل دم 2 


« التصوف 0076© ال انه مدر اموا وتوا الباق للك 0 ظ5 


- الله والإندان والعالم . 
-- الشعر الصوق ا 0 
« هدف التصوف الإسلاتى » ف ل ناد 


« فكرة الشخصية فى التصوف » 


ل عهيد فى شر حكلة « الفخصية ©... ... ... ا... ... ٠.‏ 000 
- التشبيه والتنزيه فى تصور اسامين لله 0 ١١١‏ 
فكرة الشخصية الإللهية عند الزهاد الأوائل ... ا ع اا 
- فكرة الشخصية الإللية فى المسيحية والإسلام 5 ا ع كنا 
- ابن الفارض ونائيته ا" و 11 ل تود ب 1 
- الحلاج : حياته » نظر , نه ومصرعة ...220 تجمسمعفتت يان ل 
لوطل ل ا ا ملا ا ا ١3‏ 
ل جلال الدين الروى : نظرته إلى الحياة ااروحية 00 الراك 
ع نظريات المسامين فى « الحقيقة الحمدية » ووم ف حب الى عله اام 
وشفاعته الخ كلتما اواو نوا «واتره كوا رو موقا" و 000 06 ... ا رة١‏ 
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اشتقاق لفظ الصو ومعتاه ... ل ل ات 1 
أصل التصوف - نثأته الأولى وتطوره ولف عار" ا يات 
الشمريعة والطريقة والمقيقة ... ا م ا ا كا 
هم 


٠.‏ لابه 


حوايدة 
جك ةع 


هوه 
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كم 
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هو ؟١‏ 


١ بقع‎ 5-8 
١٠ه‎ 


١ ره‎ 


١اىلاإ‎ 


. وضعت هذا العنوان بدلا من العنوان الأصلى للمقالة » وهو « الصوفية » (المعرب)‎ )١( 


